﻿limba - cultura - text ACADEMIA DE ȘTIINȚE A URSS ORDINUL MUNCII BANNER ROȘU INSTITUTUL DE STUDII ORIENTALE VECHI INDIA LANGUAGE text cultural EDITURA "NAUKA" EDIȚIA PRINCIPALĂ A LITERATURII DE EST MOSCOVA Colegii de redacție G M BONGARD-LEVIN, V V VERTOGRADOVA, S V KULLAND Cartea include articole ale indologilor din Moscova și Leningrad Sunt prezentate lucrări de istorie socio-economică și politică, epopee și mitologie, literatură și lingvistică Autorii analizează epigrafia sanscrită, cronicile pali, poezia prakrită și veche tamilă, monumentele epice, lucrările filozofice Sunt publicate și comentate noi texte, sunt prezentate ipoteze fructuoase cu privire la o serie de probleme de actualitate ale culturii indiene antice " - D - " ( )- (c) Redacția principală de literatură orientală a editurii Nauka, DE LA REDACȚIA Domeniul indologiei, care se ocupă cu studiul istoriei și culturii antice și medievale timpurii a Indiei pe baza limbilor antice și medii indiene, i s-a atribuit recent termenul de "Sanskritologie" Apariția unui astfel de termen, în conținutul studiului său despre sanscrită în sine sau despre literatura de limbă sanscrită, care a depășit granițele, nu este, desigur, întâmplătoare, ci se datorează influenței profunde pe care sanscrita, ca cult și limba literară, a avut asupra întregii istorii a culturii indiene O serie de colecții publicate recent, inclusiv cele pregătite pentru conferințe internaționale de sanscritologie, sunt dovada cercetărilor în desfășurare în țara noastră care continuă tradițiile sanscritologiei ruse Se poate considera esențial pentru aceste studii ca multe probleme pur indologice, așa cum au fost în prima jumătate a secolului al XX-lea, să fie rezolvate ca probleme teoretice generale cu care se confruntă în prezent științele umaniste Astfel de întrebări sunt, de exemplu, despre rolul limbajului în istoria culturii, despre originile creativității poetice, despre relația dintre diferitele forme de artă verbală, mit și ritual, despre formarea principalelor școli religioase și filozofice și invataturile Pe de altă parte, varietatea textelor indiene antice, al căror număr este în continuă creștere datorită noilor descoperiri, face urgentă introducerea de noi surse, precum și de noi versiuni ale textelor suficient de studiate, precum Naradasmriti sau Mahaparinirvanasutra budist, ceea ce face posibilă refacerea formei originale a monumentului În conformitate cu problemele enumerate mai sus, există și o colecție oferită cititorului, care include articole ale indologilor din Moscova și Leningrad Textele în sanscrită, pali, prakrit și "sanscrită hibridă" au servit drept material pentru cercetare și uneori subiect de publicare (Singurul articol bazat pe înregistrări antice tamile este important pentru studiul tradiției hinduse, care a asimilat parțial reprezentările mitologice dravidiene ) Aranjarea compozițională a materialului este în conformitate cu următoarele subiecte în ordine: limbaj, formarea tradițiilor poetice și epice, mitologie, religie și filozofie, drept Lucrările lingvistice prezentate în colecție, pe lângă articolul despre rolul sanscritei în istoria culturii indiene, care este, de fapt, introductiv în întreaga colecție, sunt dedicate identificării modelelor diacronice semnificative în formarea vechilor și Limbi medii indiene și au largi desfaceri culturale și istorice Articolele dedicate formării tradiției poetice și epice sunt în concordanță cu problema relației dintre formele timpurii de creativitate verbală, mit și ritual, care este foarte relevantă în știința modernă, și reflectă diferitele abordări ale acestei probleme care au avut apărut în indologia sovietică Articolele care explorează problemele religiei și filosofiei antice indiene conțin interpretarea celor mai interesante monumente ale patrimoniului cultural al Indiei (texte din Sankhya, Vaisheshika, Advaita Vedanta, unele ramuri ale budismului) și au prezentat ipoteze despre formarea și funcționarea anumitor școli și tendințe filozofice Unele dintre lucrările din această secțiune sunt primele publicații academice ale textelor antice Două articole sunt dedicate reconstrucției vechilor norme juridice indiene bazate pe studiul tratatelor juridice Colecția a fost pregătită pentru publicare de către Departamentul de Ideologie și Cultură din Orientul Antic al Institutului de Studii Orientale al Academiei de Științe a URSS V N Toporov SANSCRITUL ŞI LECŢIILE SALE O greșeală comună în luarea în considerare a rolului limbii într-o anumită cultură este aceea că acest rol este înțeles ca o constantă, independentă fie de limba însăși, fie de cultura corespunzătoare Această atitudine "egalitară" are o anumită bază atunci când limba este înțeleasă exclusiv ca mijloc de comunicare, iar cultura este redusă la parametri pur informaționali Cu alte cuvinte, în ambele cazuri vorbim de situația cea mai frecventă statistic, care însă nu are legătură cu aspectul creativ al limbii și culturii Evident, relația dintre limbă și cultură ar trebui determinată nu în statica vreunei stări medii, când limba și cultura (mai precis, civilizația) sunt la cheremul publicității (Offentlichkeit) și a automatismelor aferente, în sfera în care forța reificatoare tnan funcționează, dar în dinamică, dată de potențialitățile creative maxime ale limbii și culturii, adică stările lor cele mai înalte și extreme În această din urmă situație, limba nu mai poate fi considerată doar ca un plan de exprimare a culturii, concepebil ca un conținut care se realizează în limbaj Însăși granițele dintre limbă și cultură devin mai degrabă condiționate, deoarece limba începe să acționeze ca cel mai important factor al culturii însăși, deschizând calea aspectelor existențiale și înfrângând nelibertatea existenței create cu un cuvânt În astfel de condiții, limbajul devine "casa ființei", iar fiecare element al limbajului încetează să fie egal cu el însuși și dobândește capacitatea, în timp ce modelează lumea, de a o crea simultan din nou (un instrument care își schimbă funcțiile ca acţionează) Culturile de tipul corespunzător sunt fundamental "centrate pe cuvânt" și plasează Cuvântul drept cea mai înaltă realitate a unui anumit mod de existență la începutul lor, deoarece acesta, îmbrăcat în carne, este întruchipat în lumea "jucată" de el "Im Anfang war das Wort" - nu numai Faust începe cu aceasta, ci orice mare cultură se bazează pe aceasta și, în plus, o astfel de cultură își realizează inevitabil legătura cu Cuvântul, dependența ei profundă de el în actul inevitabil al transsubstanțiarea Cuvântului în faptă (cf Ioan I, - etc ) Cel care se rupe de Cuvânt și pornește, ca și Faust, dintr-o teză diferită - "Im Anfang war "die Tat" - se rupe în cele din urmă de cultura, trădând-o de dragul Cauzei, afirmându-se prin violență și voință proprie Vechea cultură indienă vorbitoare de sanscrită, de-a lungul dezvoltării sale, a păstrat cea mai profundă înțelegere a suveranității Cuvântului (Uas), a vorbirii și a conștientizării atitudinii sale față de limbă, unică printre culturile cunoscute istoric Scopul acestui articol este de a contura pe scurt și în general o viziune asupra sanscritei din interiorul anticului cosmos spiritual indian, de a găsi contextul în care este ascunsă motivația pentru rolul special al sanscritei și, în final, de a indica unele dintre trăsături paradoxale ale sanscritei în relația sa cu cultura indiană antică Cele mai vechi nume cunoscute pentru limba lor printre indieni, aparent, a fost ѵas "vorbire", "cuvânt" (cf khas- "a vorbi", "a exprima", etc ); astfel, arienii vedici au investit în numele limbii lor ideea de absolut pe care romanii o asociau cu Roma, numită de ei de obicei pur și simplu Urbs - Orașul În acest sens, abaterea tipului vedic de la denumirea cea mai comună a limbii (vorbirii) în funcție de instrumentul (organul) cu care este reprodus este foarte indicativă - limba în gură, cf Rusă limbă în ambele sensuri, și alte greacă glossa (att glotta), lat lingua, etc Pentru conștiința lingvistică indiană antică, a denumi limba, care era considerată divină, după organul care servește la dezvăluire, depistare, transferare dintr-o stare invizibilă într-una vizibilă, ar fi un păcat inacceptabil a mecanismului, o derogare a esenței eterne a limbajului Limbajul organului (jihvd, femin ) nu este altceva decât un conducător de vorbire (adică, cel care merge înaintea lui) , cf jihvâ văcâh purogavt în imnul tuturor zeilor (X, , ), unde se menţionează jihvâ alături de mâini, a căror impunere redă sănătatea Cu toate acestea, analogia dintre văc-ul vedic (: ѵas-) și, de exemplu, Sprache-ul german (: sprecheri), Pol volumele (tmâ'wic), etc , sunt de asemenea incomplete și, de fapt, înșelătoare În legătură cu desemnarea vedă, trebuie amintit că acesta este Cuvântul întrupat, Cuvântul personificat (cf zeița vorbirii Vach - Vas) ; că i se opune an-ukta- (aceeași rădăcină ҵас- : vak- : uk-) ca ceva "ne-spus", "ne-spus" (cf înrudit etimologic Irl anocht ca desemnare a unei erori, o abatere de la norma poetică); că, prin urmare, ca limbă, vorbire, un cuvânt este nu numai și nu atât un rezultat al vorbirii, un obiect intern al acțiunii corespunzătoare, ci o forță creatoare, energie (în sensul pe care Humboldt a asociat limbajului) Esența Vorbirii și primatul ei ontologic este subiectul a două imnuri ale Rigvedei, X, și X, Vorbirea apare aici ca o imagine a lumii, îmbrățișând tot ceea ce este în ea: ); pântecele meu este în ape, în ocean (mama yonir apsv ăitâlj samudre); de acolo mă împrăștie către toate ființele (bhâvanâni visva); Ating acel cer cu coroana capului (amâm dyâni) La urma urmei, sufl ca vântul, îmbrățișând toate ființele (bhu van ani visvă): pe cealaltă parte a cerului, [și] aici, pe acea sută ronu al pământului (ragb divă para enâ RNMch) ya ) - așa am devenit măreție" (X, , - ) Discursul spune că ea a umplut cerul și pământul cu ea însăși (ahătji dyâ/văprthivt ă vi/veSa) (PB X, , ) Ea se mișcă împreună cu zeii, îi poartă asupra ei; ei trăiesc prin ea (cf mâm tâ ira kșiyanti - X, , ) Vorbirea se descrie pe ea însăși ca o stăpână, o culegătoare de comori, o cunoaștere, prima dintre cele demne de jertfă (ahărjij-âșțrl satjigâmanî vâsânăiii cikitiișî prathamâ yajniyănăm ) (X , ); pe care Vorbirea îl iubește, îl face puternic: unul - un brahmana, altul - un rishi, al treilea - un înțelept (X, ) Unul dintre paradoxurile asociate în Vede cu originea Vorbirii (precum și a altor entități cheie, inclusiv cele personificate, corespunzătoare formulei "a fi părintele propriului părinte"), este că nu numai Vorbirea creează rishi înțelepți ( vezi mai sus), dar înțelepții Rishis au creat și Vorbirea, dovadă fiind un imn special despre crearea Cuvântului sacru (X, : Cunoașterea fj/lânei]) , care menționează modul în care cântăreții antici au creat Vorbirea, făcând ca ascunse și nemanifestate deschise și explicite, iar gândul lor a servit ca un fel de filtru pentru Vorbire Cf g "O Brihaspati, primul început al Cuvântului (prathamâni vâco ăgrapi) [apărând] când ei (adică cei șapte cântăreți Rishi) au intrat în acțiune dând nume [lucrurilor] (prairata nămadheyam dâdhănăli) cel mai bun, nepătat , ceea ce era ascuns (gtihă) în ele s-a manifestat (ăvib) prin iubire Când înțelepții au creat Cuvântul (dhtrâ mănasă vâcarn akrata) prin gândire, cernându-l ca un bob cu sită (săktum iva titaunâ), atunci " (X, , - ) Relația de reflexivitate reciprocă nu este epuizată în legătură cu Vorbirea prin motivul originii sale (Vorbirea->rishis și rishis->Vorbirea), ci se extinde la un alt motiv cheie în raport cu Vorbirea - sacrificiul Dacă în X, Vorbirea este "prima dintre cei vrednici de jertfă" și, în plus, ea favorizează "bogăția celui care toarnă băutura de jertfă, care cheamă bine pe jertfă " (X, ), atunci în X, creația limbajului este prezentată ca un sacrificiu: "Cu ajutorul sacrificiului, ei (rishii) au urmat urmele Cuvântului (yajnena vacă/ț padavtyam ăyai) Au găsit-o inclusă printre scriitorii de imnuri După ce l-au adus, l-au împărțit între mulți (ѵу ădadhuh purutră) " ( , ) Este izbitor că unul dintre elementele principale ale jertfei - împărțirea, dezmembrarea victimei - în aceleași cuvinte, dar pus de această dată în gura Cuvântului propriu-zis, este descris în X, : "Am fost împărțit (divizat) ) de zei în multe locuri" (tâm ta devâ ѵy ădad hu fy Pur litră) și mai departe: " [eu], având multe adăposturi, luând multe [forme]" (bhăristhâtrâm bhăry avesâyai-tim) Dacă este adevărat că "nu un om creează un mit, ci un mit este exprimat printr-un om" (cf transformarea acestei propoziții în raport cu nivelul limbajului), că "limbajul experienței spirituale este inevitabil un limbaj simbolic și mitologic" și în ea mereu se vorbește despre principalul - despre soartă, apoi despre faptul că cele două elemente principale ale mitologiei sacrificiului - vi-dhâ- (ѵу âdadhuh, PI Imperf ) 'distribuie' și purutră 'după multe locuri' , prezentate în contextul jertfei Cuvântului, sunt atestate în două fragmente de mituri vedice dedicate motivației sacrificiului, așa cum ar fi, primul sacrificiu, care coincide cu crearea lumii, înțeles ca adunare, legătură a elementelor dezmembrate, în primul rând, și cum transformarea multor într-unul, în al doilea rând Mai exact, vorbim despre celebrul imn despre Purusha (X, ) și despre cel nu mai puțin celebrul imn despre duelul dintre Indra și Vritra (I, ), care a fost dezmembrat În primul caz, se pune întrebarea: "Când a fost împărțit Purusha, în câte părți a fost împărțit? (yăt părușarri ѵy ădadhuh katidhâ vy ăkalpayan - X, ■ , )"; cel de-al doilea caz vorbește despre Vritra, care, după ce a fost lovită de Indra, "zăcea împrăștiată în diferite locuri" (I, , : purutrâ vț-tro asayad vyăstah) O comparație a tuturor acestor contexte relevă forma lingvistică a mitologiei sacrificiale, a cărei etapă inițială poate fi scrisă aproximativ sub următoarea formă: cineva care efectuează un sacrificiu dezmembră (vi-dhâ-) ceva care este victimă în părți care sunt împrăștiate (distribuit, ascuns) peste multe (diferite) locuri (ri-irutrâ) Prezența acestui fragment comun ("miez") devine cu atât mai importantă cu cât atât în imnul X, ("Cunoaștere"), cât și în imnul X, ("Purusha") acest "miez" comun este inclus în cadrul indicii directe ale situaţiei sacrificii Crearea Cuvântului este asemănată cu un sacrificiu (cf : "Când brahmanii [ca] prieteni oferă împreună o jertfă " X, , ) Imnul "Cunoașterii" se încheie cu o reprezentare directă a scenei jertfei, în care sunt enumerate patru categorii de preoți - hotar, udgatar, brahmin și adhvaryu (cf padu , - yajnâsya mâtrărri vi mimita "tvah - despre "măsurând măsura" sacrificiului) În imnul lui Purusha, tema sacrificiului este dată într-o formă și mai dezvoltată Comparați: "Când zeii au întreprins un sacrificiu cu Purusha ca jertfă El a fost stropit ca jertfă pe paiul de jertfă, Purusha, născut la început El a fost sacrificat de zei, sadhyas și rishis Din această jertfă, oferită pe deplin, s-au născut imnuri și cântări; din ea s-au născut metri, din ea s-a născut formula rituală " Deosebit de caracteristică în lumina celor spuse despre reflexivitatea reciprocă a victimei și a donatorului este încheierea imnului către Purusha: yajfiâna yajndrn ayajanta devăs tâii dharmăâi prathamâny âsan (X, , ) "Zeii au sacrificat sacrificiul lui victima Acestea au fost primele forme de sacrificiu Paralelismul textelor comparate, precum și o serie de date independente, ne permite să concluzionam că Discursul nu este doar divizat și dispersat în multe locuri, ci este ea însăși o imagine a unui sacrificiu (sacrificiu) sau, mai precis, sacrificiu", la fel ca Purusha Dacă mergem mai departe și intrăm pe terenul presupunerilor, atunci Discursul are alte roluri în schema sacrificiului: ca "prima dintre cei demni de jertfă" ea este cea pentru care se face sacrificiul (nu întâmplător Vach , Vorbirea este o zeiță); ca încurajând donatorul (X, ), ea acționează de partea donatorului Se pune întrebarea: există vreo dovadă a realității acestor operațiuni de dezmembrare și distribuire în multe locuri a elementelor limbajului, vorbirii în ritual, care să confirme ceea ce a fost revelat în textele vedice? Desigur, astfel de dovezi există Ele pot fi mai bine înțelese și înțelese luând în considerare cele două principii fundamentale care au determinat viziunea culturii indiene antice asupra limbii Vorbim despre cea mai profundă legătură internă a limbajului cu poezia, pe de o parte, și limbajul cu ritualul, pe de altă parte Această conexiune bidirecțională a limbajului poate fi descrisă (și de fapt a fost deja descrisă) în planuri diferite și, în prezent, nu poate fi pusă la îndoială în mod rezonabil În legătură cu scopurile urmărite aici, este esențial să remarcăm că în ambele cazuri legătura limbajului atât cu poezia, cât și cu ritualul trebuie înțeleasă ca pur "internă", implicând nu relații de excludere reciprocă, ci transsubstanțiere, când - adică unele extreme (deși, poate și poate cele mai importante din punct de vedere diagnostic) situații - se poate spune că poezia este o limbă și limbajul este un ritual Dintre toate aspectele posibile în care se poate arăta această legătură a limbajului, se cuvine aici să alegem doar unul - ca să spunem așa, instrument-operațional, când nu este vorba de limba în sine, de poezie sau ritual, ci de cei care se ocupă cu aceste domenii (responsabile de ele), adică despre gramatică, poet și preot Această alegere face posibilă găsirea celei mai scurte căi către locul în care se află soluția problemei Întrucât acest aspect este acoperit destul de pe deplin într-o altă lucrare, este suficient să-l indicăm aici doar pe cel principal Gramatica din India antică, strâns asociată cu speculațiile vedice, a apărut ca un nivel inițial special, într-un fel, de interpretare, construit pe deasupra textelor vedice și servind drept bază pentru alte niveluri, din care s-au dezvoltat ulterior ramuri independente de cunoaștere În această ierarhie, care implementează nu numai principii cronologice, ci și ontologice (acestea din urmă a fost preluată mai târziu de Mimamsa ), gramatica a fost definită în mod natural ca "cunoaștere a cunoașterii" sau "Veda Vedelor" - vădănăm vedafj ^, adică ca meta-nivel de cunoaștere în general Dacă ne amintim că în dicționarul modelului vedic al lumii, strict vorbind, nu există cuvinte pentru religie, mitologie, literatură, filozofie, știință, atunci se dovedește că cercetătorul se ocupă de fapt cu două obiecte - Vedele, cunoașterea (vo-daty, și gramatică, înțeles ca cunoștințe despre cunoaștere, adică cu cunoștințe superioare Urmează cu un grad semnificativ de probabilitate că Vedele înseși, cunoașterea în sine (vedah), într-o anumită măsură, sunt înțelese în mod legitim ca o limbă sau un obiect studiat de gramatică Această inseparabilitate cel puțin teoretică a cunoașterii și limbajului (se poate spune mai precis și mai riguros: potențiala fuziune a cunoașterii și limbajului ca prezență a unui asemenea nivel metafizic la care limbajul este inseparabil de cunoașterea pe care o întruchipează, iar cunoașterea în sine nu este nimic ci limbajul) ajută la clarificarea relaţiei limbajului cu mit şi ritual Într-adevăr, din moment ce gramatica este orientată spre Vede, mai mult decât atât, este Veda a Vedelor însăși, ea nu poate decât să reflecte, cel puțin indirect, acea realitate mitico-rituală care este descrisă în Vede și, cel mai important, este inseparabilă de acestea La baza acestei realități mito-ritual, mitul în acțiune, este ritualul însuși, care poate fi înțeles ca o descriere operațională a textului mitologic corespunzător De fapt, presupune o presupunere firească că "gramatica" indiană antică a perioadei vedice a fost unul dintre preoții care controlau partea de vorbire a ritualului (de fapt, cunoștințele noastre despre stratificarea socială a societății vedice nu oferă ne oferim alte posibilităţi de identificare a "gramaticii" decât a presupusei ), respectarea normei acesteia, precedent, "primul cuvânt" În acest caz, se explică asemănarea excepțională a operațiilor efectuate de "gramatică" cu ceea ce face preotul Asemenea preotului, "gramaticianul" dezmembră, desparte în părți unitatea originară, integritatea (a textului, respectiv zheriza), identifică elementele separate (adică determină natura acestor elemente prin stabilirea unui sistem de corespondențe cu elementele macro- și microcosmosului), adună împreună, sintetizează aceste elemente într-o nouă unitate a unui plan superior Acum această nouă unitate este articulată, organizată, realizată, înțeleasă și, cel mai important, exprimată în cuvânt, care, pe de o parte, face ca această unitate să fie eternă și, pe de altă parte, face posibilă verificarea acestei unități, explicarea ei pe niveluri De asemenea, trebuie acordată atenție modalităților de exprimare în limbă a procesului de formare a unui cuvânt, sintetizându-l din elemente Printre acestea, de o importanță deosebită sunt astfel de denumiri pur "tehnice" care au origini indo-europene incontestabile, precum, de exemplu, takș- "dulgherie" (prop "hew"), cf ved vâcas takș- "a pune cuvinte împreună" (în vorbirea poetică): RV I, , ; III, , ; VII, , ; X, , și altele cu Avest vacas-taiti (Y , ), altul grecesc erebn tektones (Plndar Pyth III, ) şi altele - totul în raport cu "îmbrăcămintea" (fabricarea) cuvântului poetic În această privință, nu ar părea ciudată concluzia lui F de Saussure că analiza compoziției sonore a unui cuvânt a stat la baza științei formei pronunțate a cuvintelor, în care poeții vedici s-au ocupat cu deosebită sârguință Este necesar doar să adăugăm că rezultatele analizei au fost folosite în sinteza ulterioară - unificarea elementelor separate într-un întreg Această operație este codificată în vedica prin diverse mijloace, printre care cele mai importante sunt t'cum ar fi sam-dhă- 'a pune împreună', 'a pune împreună' și s p și sam-kar-a conecta' (ceva cu ceva), 'ob-ună'; •pregătește", "adună", etc Un pasaj din Rigveda (X, , ) este excepțional de important, în care două motive sunt combinate - sinteza universului și asemănarea lui cu acțiunile cântăreților: tâ âyjanta sigaѵіtsatsi sâm asmă fșayab pârve jâritâro nâ bhanâ / asflrte sârte râjasi nișatte ye bhatâni samăkrțivann imâni// Pentru el au obținut bogăție ca jertfă, străvechii rishiși, care au creat pe acești numeroși păcătoși, care au creat pe acești numeroși păcătoși, ca și așezați, ca și așezați lumea ] spațiu iluminat, în Un loc nu mai puțin instructiv"- RV X, , unde motivul distribuirii în multe locuri este însoțit de motivul adunării împreună (sam-â-kar-): Rabbite Na!) Soma rakșasi purutrâ v viobitam jăgat / samâkrijoși jivâse v sampâiyai bhuvaaii vevakșase (fă păzești, vitele noastre, creând (lumea), împărțite n Ozia) le, toate ființele împreună ca să trăiască, în ebrietate ( animație) Vreau să vă anunț acest lucru! Schema generală prezentată mai sus pentru motivarea operațiunilor legate de sacrificiu și crearea unui nou cosmos din părți disjunse, paralelismul operațiunilor unui preot, a unei "gramatici" și a unui poet și, în final, contextele antice de tipul indicat , în care apare verbul sam-kar-, toate acestea împreună dau motive (și, se pare, foarte bune) pentru a propune o nouă explicație pentru denumirea vechii limbi indiene - sămskrta- "sanscrită", indiferent de faptul că că acest cuvânt în sine ca termen "lingvistic" este atestat doar pornind de la Ramayana Interpretarea obișnuită a sătțiskrta-, Part Perf trece neutr (cp femin saniskrtâ, bhâșâ "limbaj" este subînțeles) din sam-kar- ca "perfect", "terminat", "perfecționat formal", "procesat" ("făcut") etc , desigur, este adevărat, dar numai în termenii cei mai generali și, în special, în contextul opoziției sanscritei cu Prakrits - prâ-krta- (de la pra-kar- "produce", "a scoate" etc ), dacă numai acest nume este înțeles ca desemnarea unui limbaj lipsit de perfecțiune, prelucrare și, în consecință, limbaj "obișnuit", "natural", "vulgar" În lumina celor spuse, pare mai justificat (în orice caz, în raport cu situația inițială sau mai degrabă timpurie în general) să interpretăm cuvântul sâijiskrta- ca "legați împreună", "atașați unul de celălalt", " adunați laolaltă", "organizat" - în conformitate cu și cu schema de sacrificiu, analiză și sinteză gramaticală și poetică descrisă mai sus și cu semnificațiile originale ale verbului sâm-kar-, sâiji-s-kar- "ună împreună ', 'pus împreună', 'formează', 'organiza', 'compune' (alte sensuri sunt secundare și, cel mai important, sunt ușor și natural derivate din original în anumite contexte), cf sarti-skriyate, Pass "a fi pus împreună sau aranjat", etc Prin urmare, se dovedește că sensul cel mai arhaic, consemnat în textele care descriu una dintre principalele operații cosmogonice - combinarea părților într-un singur întreg, compoziție, colecție, potrivire între ele - poate acționa simultan ca un terminus technicus al gramaticii și poeticii, care ne trimite încă o dată la o singură schemă de ritual, în care funcţiile gramaticale şi poetice sunt cuprinse în nuce Confirmare strălucitoare a aplicării acțiunii, notate cu sani-s-kar-, la cuvânt, vorbire poate fi considerat un exemplu binecunoscut din Shatapatha Brahmana: 'vâcaiți hy evaitâip, saițiska g și te (X ) 'c'est la Parole que (le sacrificateur) paracheve (en l'assimilant) ainsi (â l'Autel)', în care aspectele rituale și gramaticale ale sintagmei •has + sant-s-kar- se întorc efectiv să fie combinate ° Astfel, chiar denumirea limbajului sâniskrta- fixează reconstrucția schemei propuse mai sus: ideea unei limbi ca ceva compus, conectat, co-organizat presupune inevitabil, ca stare premergătoare acesteia (relativ vorbind, haotică, neorganizată) ), dezbinarea părților și, în consecință, pluralitatea , la care, de altfel, se poate răspunde prin același verb kar-, dar cu preverbul sensului opus (to sânt-) și anume w- Imaginea mitopoetică a sanscritei, o limbă divină care posedă o energie creativă infinită, este construită ca un compus (și nu divizat), un singur (și nu multe), un întreg (și nu unul anume) Crearea unui limbaj (ca și a Universului sau a unui text poetic) constă în operațiile indicate de trecere de la o multiplicitate amorfă la o unitate organizată Astfel, sanscrita, fiind un tot organizat care permite vizibilitatea invizibilului, manifestarea ascunsului, trebuie înțeleasă ca un loc stabil, un suport (ădhăra, âlamba'ia, ăsraya), care permite unei persoane să navigheze în fluxul vieții, ca mijloc de comutare a continuului în discret Ideile de organizare și integrare încorporate în limba ca creație și în forma lingvistică a numelui său sunt de netăgăduit În acest sens, sâm-skrta este inclusă în complexul țot al unității, care a fost cea mai înaltă și, aparent, cea mai valoroasă realizare a speculației vedice Nu întâmplător Rigveda se încheie cu așa-numitul "imn al unității" (X, ), analizat în altă parte Începând cu un sâm -sam dublat, referindu-se la unitate într-un întreg, imnul dezvoltă această temă pe toată durata sa: sâm gachadhvam sârți vadadhvani sâni ѵe mânâfisi jO,natăm 'Veniți împreună! negociați împreună! acordați-vă împreună în gândurile voastre!' - cu o motivație extrem de caracteristică referitor la precedent: devă bhâgăiri yâthâ pitroe sanijă'iănâ apăsate 'cum odată zeii, în armonie, stăteau lângă partea [lor] la sacrificiu' În virtutea acestui precedent, au apărut un singur sinod, o singură adunare, un singur gând și chiar o singură libație de jertfă, care sunt sacrificate zeilor ( ) Fiind deosebit de importantă, ideea de unitate (sam-) este pusă pe un aspect deosebit de semnificativ ultimul pasaj, care poate fi privit atât ca un fel de rezumat al întregii colecții de imnuri, cât și ca componentă cea mai esențială și finală a limbajului - sinteza, legătura părților, în urma căreia a apărut limbajul însuși ( același lucru este valabil și pentru sacrificiu), și motivează numele limbii este sătȚi-s-krta-, deoarece o nouă stare, o nouă energie, o nouă bogăție și bunătate sunt realizate numai în virtutea operațiunii de conectare a părților separate (cu alte cuvinte , denumirea limbii este dată de desemnarea ultimului motiv al întregului mitologie dat) Aici, încă o dată, cu toată urgența, trebuie să subliniem că schema propusă pentru motivarea denumirii de sanscrită, care în cele din urmă se întoarce la construcția cheie a mitului "principal", ar trebui înțeleasă ca un fel de potențialitate, care, totuși, s-ar putea realiza practic sub condiția coincidenței (combinației) în timp schema efectiv operațională a mitului "de bază" sau transformările sale "tehnice" în frazeologia rituală sau cosmogonica și denumirea limbii vechii culturi indiene de către termen sărnskrta-, Trebuie presupus că asemenea condiții cronotopice ar putea avea loc În special, este posibil ca relația inițială a conceptelor săniskfta- : prăkrta-■ să fi fost diferită de ceea ce se crede de obicei și să reflecte o situație foarte arhaică În orice caz, raportul în Sankhya (și cu atât mai mult în conceptele mitopoetice care l-au precedat) a rădăcinii materiale cauzează prâkrti "element inițial", "fundament", înțeles ca etern, omniprezent, independent, activ, dar lipsit de conștiință , iar eu, spirit, conștiință - purușa, pasivă dar plină de conștiință, face posibil să se constate un anumit izomorfism între această pereche (prăkrti : purușa) și perechea prăkrta- săniskrta și interpretează-o aproximativ sub următoarea formă: prima (prâkrti, prăkrta) este prezența materială primordial existentă, creatura "aspră", o necesitate lipsită de libertate străină acesteia; a doua (purușa, săniskrta) este rezultatul transsubstanțiarii materiei prin conștiință creatoare, principiu personal, spirit, necesitate depășită, găsirea unei ieșiri către ființă și libertate Când purusha intră în contact cu prakriti, echilibrul primordial al gunasului este perturbat, emoția creatoare începe în adâncurile prakriti, gunasul se diferențiază astfel încât, unindu-se ulterior în diverse combinații și proporții, formează întreaga lume obiectivă Primul produs al unei astfel de dezvoltări este "marea" mahash (unitate), care este realizată ca bază a tot ceea ce este material și, în același timp, cu buddhi, substanța subtilă a tuturor proceselor mentale, conștiința diferențelor dintre obiect și subiect ; din mahat ia naștere al doilea produs al evoluției, aharii-kâra (al meu, eu), principiul individului și conștient de sine Înțelegerea prakritului ca ceva grosier, neprocesat, care conține baza originală și sanscrita ca transformată, intelectualizată ar corespunde pe deplin schemei în care prakriti și purusha se opun L Renu a observat subtil în numele sanscritei încă de la început "une conotation d'ordre" spirituală: sarri,skțta evocă și succesiunea purificărilor religioase , a sacramentelor (samskăra) prin care trece hindusul de castă înaltă, între naștere și moarte" Motivația lingvistică a numelui sâmskrta- duce în mod firesc la ideea unui cosmos lingvistic, care se opune haosului precedent ontologic (dezordini sonore și semantice, disparitate de sunet și sens ) și corelat cu cosmosul "sublingvistic" al lucrurilor Dar specificul situației antice indiene constă tocmai în faptul că relația dintre elementele corespunzătoare ale cosmosului lingvistic și material nu poate fi redusă doar la relația dintre cuvânt și denotație Așa cum Vach nu seamănă cu zeii, deși aparține cercului lor, elementele limbajului, Cuvântul ca atare, sunt caracterizate de două "apariții" care par să se excludă reciproc conștiinței neexperimentate, naive, și anume: a fi parte din limbajul și ca atare având capacitatea de a modela lucrurile lumii (denotație - semnificat - cuvânt), ele aparțin și cosmosului material însuși În acest context, este din nou potrivit să ne referim la ceea ce urmează din imnul Vach (X, ) În primul rând, este esențial ca Vach însuși, ca să spunem așa, material, să formeze fenomenal Cosmosul: este hrana tuturor și toată lumea trăiește din el Lui i se atribuie toate acțiunile principale care duc la crearea Cosmosului: "a fi un sprijin" (adică "a duce mai departe": bhar-), "a umple spațiul", "a îmbrățișa tot ceea ce există" (cf opțiunile "a fi distribuit peste tot", "a poseda multe forme"), "a fi unul", "a nu coincide cu sine" (diferite variante de "depășire" de sine, depășirea limitelor cuiva ca o descoperire creativă, în special, din sfera creației în sfera spirituală și simbolică - onomatetică Skipsky), etc , inerente atât demiurgului, cât și lumii pe care o creează, adică, în ultimă analiză, Creatorul, creatura, creația și creativitatea , deoarece ele dezvăluie în sine și prin ele însele structura generală a construcției creative a sensului Acest izomorfism al tuturor componentelor esențiale ale Cosmosului, deja atestat în mitologia identității macrocosmosului și microcosmosului, a Creatorului și a creației (cf mitul lui Purusha-PB X, , și, de asemenea, AB' X, ; etc ), explică acel sistem larg dezvoltat de identificări a elementelor limbajului cu elemente ale organizării cosmice, care se găsesc atât în Vede (de obicei sub formă de indicii, ecouri), cât și în special în literatura vedica târzie (Pratishakhyas, Brahmani, Aranyakas, Upanishads) și în speculațiile gramaticale ale vremurilor ulterioare Deci, în "Aitareya-Aranyaka" (II, ; , ; III, ; , etc ) sunt atestate identificări de tip: consoane - nopți, vocale - zile; sau: consoane - corp, vocale - suflet, fricative - suflu; sau: exploziv - pământ, fricativ - atmosferă, vocale - cer; sau: fricative - respiraţie, plozive - oase, vocale - creier (os), semivocale - carne şi sânge Nu mai puțin interesante sunt identificările generale de un tip oarecum diferit: "Acestea sunt cele trei lumi: vorbirea este această lume, mintea este 'spațiu aerian, respirație - acea lume Cele trei Vede sunt aceleași: vorbirea este Rigveda, mintea este Yajurveda și respirația este Samaveda Zeii, strămoșii, oamenii sunt la fel: vorbirea este zei, rațiunea este strămoși, respirația este oameni La fel sunt tatăl, mama, urmașul: mintea este tatăl, vorbirea este mama, respirația este odrasla Așa este și ceea ce se știe; ce trebuie cunoscut; ceea ce este necunoscut Ceea ce se știe are o imagine a vorbirii, pentru că vorbirea este cunoscută Corpul acestui discurs este pământ Sub forma luminii, ea este acest foc pământesc Cât se întinde graiul, atât se întinde pământul, cât se extinde acest foc " (BrUp Madhu I, , - ) Dintr-o serie de astfel de identificări se formează mănunchiuri întregi de tipul: vorbire - această lume - Rigveda - zei - mamă - ceea ce se știe etc cu alte elemente: limbajul rimează cu lumea pe care o descrie, "jocează" cosmicul tema, devine a doua carne a lumii, controlând adevărul (conexiunea ființei cu întruparea în Cuvânt) al compoziției create a Universului și - ceea ce este deosebit de important - limbajul modelează lumea nu numai prin adaos (sarji-kar) -) a elementelor lor într-un text (unul dintre tipurile de astfel de texte compuse se numește sam-hita-, de la sam-dhă- ), dar și prin paradigma proprie, prin alcătuirea Această capacitate a elementelor lingvistice, descrisă mai sus, de a face mai mult de o "apariție" în sensul indicat este în profundă corespondență internă cu capacitatea conștiinței antice indiene de a vedea o serie de entități în spatele unei forme materiale, organizate într-un întreg de către un mișcarea de autoaprofundare a cunoașterii și duce la diferite și multe (cf purut ha) niveluri de joc (cf conceptele de lila, măya etc , în special, în legătură cu tema creației) valori spirituale, luând țin cont de cele mai subtile schimbări în raport cu manifestul și nemanifestul (fenomenal-noumenal), privat și general, concret și abstract, determinist și liber, necondiționat și condiționat convențional Această corespondență poate fi exprimată într-o formă mai puternică și, prin urmare, mai adecvată ca o indicație a implicării (într-o măsură ce depășește semnificativ ceea ce este recunoscut ca normă) limbii, în acest caz sanscrită, în cosmosul culturii indiene antice sau, dacă pornim de la ipoteza lui Sapir - Whorf, despre predeterminarea culturii însăși prin structura sanscritei, în primul rând prin semantica ei (gramaticală și lexicală, și chiar sonoro-picturală) Într-adevăr, când vine vorba de o astfel de limbă precum sanscrita și de o astfel de cultură precum cea a indianului antic (în ambele cazuri, aspectul orientării limbii și culturii către ei înșiși este esențial, predeterminand crearea și dezvoltarea nivelurilor metalingvistice și metaculturale, a cărui prezență în sine mărturisește în mod viu înălțimea specială a conștientizării obiectului-limbă și obiectului-cultură), limba și cultura sunt legate între ele într-o unitate atât de misterioasă profundă în care "lingvistice" și "culturale" pot fi separate unele de altele doar condiționat și parțial Această unitate profundă se dovedește a fi cea mai reală, caracterizată printr-un număr de proprietăți care pot fi evidențiate în mod explicit sau implicit atât în limbă, cât și în cultură (în acest caz, în practică, uneori este mai convenabil să se pornească de la proprietăți) care sunt legate în mod explicit de limbă și caută corespondențele lor în cultură) , unde pot fi implicite; în alte cazuri, din proprietățile unei culturi, căutând analogii cu acestea în trăsăturile limbii unei culturi date) Fără a pretinde a fi complet în enumerarea acestor trăsături comune ale limbii și culturii, și cu atât mai mult în detalierea lor, se pot desemna totuși într-un mod general, doar în unele cazuri dând clarificări sub specie ale limbii sau culturii Una dintre trăsăturile cheie ale complexului cultural și lingvistic din India antică a fost dezvoltarea capacității de a distinge între aspect și esență, de a vedea dincolo de prima secundă, de a îndepărta învelișurile exterioare care deschid calea către profunzimea semantică În consecință, s-au distins două adevăruri - adevărul din lumea aparențelor (samvrtisatya) și cel mai înalt adevăr, de natură transcendentală, al lumii noumenale (paramărthasatyd) Toate sistemele de speculație religioasă indiană antică au acordat o atenție absolut exclusivă acestor operațiuni de îndepărtare a "voalurilor", eliminând tot ce este în interiorul și în afara unei persoane care împiedică cunoașterea completă, înțeleasă ca nașterea adevărului Cei care au folosit sanscrita și au studiat-o mai ales erau conștienți (Cele opt cărți ale lui Panini sunt cea mai bună dovadă în acest sens) că există un strat exterior în ea și un strat interior subiacent În acest sens, este caracteristic să distingem, ca să spunem așa, formele ideale în afara textului (sau în condiții speciale în text) și formele așa cum sunt realizate în text, în fluxul vorbirii Nu întâmplător textul de cea mai mare valoare sacră, Rigveda, a ajuns până la noi în două ediții: sanihita (un text fără a evidenția cuvinte individuale într-un flux de discurs [mai târziu - grafic]) și padapătha (un text idealizat în care cuvinte sunt evidențiate, unele modificări fonetice la joncțiunea cuvintelor [sapidhi] etc , au fost eliminate, adică textul este într-un mod diferit) Un sentiment sporit de variație și capacitatea de a găsi invariantul care stau la baza numeroaselor transformări caracterizează în egală măsură sistemele speculației indiene antice (cf în primul rând Vedanta) și gândirea gramaticală indiană antică și - ceea ce este mai important în acest caz - sanscrita însăși, care în mod ideal dezvoltat pe deplin, de exemplu, principiul indo-european al alternanței fonemelor vocale în diferite condiții morfologice (este tipic ca Panini să precedă studiul său gramatical cu o descriere a schemei pașilor sonori ai rădăcinii) sau regulile de transcodare " ideal" se transformă într-un text real Se poate spune cu o anumită justificare că sanscrita este orientată spre învățarea utilizatorului să facă distincția între variantele explicite și implicite și invariantul din spatele lor, iar acest rol este asumat în primul rând de morfologie, în care, de fapt, cele mai ample paralele cu cultura se găsesc în expresia ei deja nelingvistică Învățarea acestui tip de discriminare se manifestă de fapt în prezența regulilor intralingvistice și metallingvistice pentru trecerea de la esența aflată în interior (în profunzime) la exterior și, invers, de la nivelul suprafeței la nucleul interior Un exemplu al primei mișcări "ascendente", când entitățile interne sunt explicate în sfera externă, periferică, pot fi hipergramatismele din limba însăși și numeroasele forme potențiale care nu sunt notate (și în unele cazuri, fără îndoială, neîntâlnite) în limbă, dar lexicografi fixați în Dhâtu-pățha Un exemplu de a doua mișcare, "descrescătoare", de aprofundare poate fi conștientizarea intralingvistică a realității unei entități aparent abstracte precum rădăcina , sau zero ca absență semnificativă (continuarea mișcării dată de relația vrătihi - gutta inevitabil) conduce la postularea pasului inițial al rădăcinii, care într-un număr de cazuri nu poate fi exprimat prin altceva decât zero) , și conștientizarea metalingvistică a zero în argumentul ѵ, cf Celebrul lopo veți al lui Panini (VI, I, - ), adică "anihilarea (absența) ѵ' Este caracteristic că zero a fost descoperit și în matematică în India antică În ambele cazuri, "sistemul necesita zero pentru a fi perfect" Zerourile matematice și lingvistice sunt, desigur, inseparabile de conceptul de goluri semnificative, care este atât de esențial în speculația religioasă indiană Este potrivit să ne amintim că atât zero, cât și Nirvana (Nirvana) au fost desemnate ca "goale" - $ypua, §ypa, etc Legătura internă profundă (și, dacă doriți, identitatea) acestor concepte explică de ce Bhaskara (secolul III) BC BC) în tratatul său pur de matematică tratează conceptul de Nirvana și de ce zero și Nirvana implică în mod similar o ieșire în tărâmul ideilor indiene antice despre relativitate Prezența lui zero într-o limbă (și indirect în descrierile unei limbi) ar fi lipsită de sens sau cel puțin irelevantă dacă zero nu s-ar referi la calea cea mai scurtă către sistem (cf rolul vorbirii zero - tăcerea în budism) Accentul general, actualizarea constantă a acestor tendințe de formare a sistemelor unește cultura sanscrită și cea vorbitoare de sanscrită nu numai în profunzimea lor intensă (cf conceptul de zero și întreaga problemă a entităților "invizibile" și "neobservabile"), ci și în desfăşurarea lor extinsă în afară În acest ultim caz, vorbim despre natura distribuției elementelor într-un anumit spațiu de clasificare (taxonomic) al sistemicității subspeciilor În principiu, din acest punct de vedere, sanscrita se caracterizează printr-o situație în care natura multicomponentă se îmbină cu tendința de a o afișa cât mai complet posibil în toate verigile spațiului de clasificare (categoric) La nivelul suprafeței, această situație poate fi descrisă ca o "expansiune" simetrică a miezului sistemului spre exterior (cf toate cele trei niveluri sonore atât în fiecare rădăcină specifică }tip kr-: kar-: kăr-\, cât și în spațiul categorial cu tendința de a atribui acest tip de nivel sonor unei anumite categorii [un grup de forme de caz, forme verbale, etc ]; o tendință de a răspândi un anumit grup de forme peste toate grupurile de clasificare posibile [de exemplu, reproducerea schemei "voice - surditate, aspirație - nonaspirație" peste toate "vargii" sau tendința de a transpune toți membrii sistemului de timp peste toate stările de spirit etc ]) De aici prezența unui număr semnificativ de elemente (în special, grame) care au apărut aproape exclusiv ca urmare a umplerii expansive a așa-ziselor cazuri vides și ca o manifestare a tendinței la o astfel de creștere a numărului de membri ai paradigma, în care se realizează toate posibilitățile descoperite sau asumate de aceasta Consecința acestei extinderi a elementelor a fost că o serie de forme nu au participat la gramatica actuală a sanscritei, iar sfera unor categorii s-a dovedit a fi mult mai limitată decât s-ar putea aștepta, judecând după inventarul de elemente disponibil Cu alte cuvinte, cu toată atenția acordată gamei limitate de elemente cheie (de exemplu, în morfologie), cu ajutorul cărora s-ar putea forma ceva de genul "sanscrită de bază" , sanscrita se caracterizează și printr-o orientare către așa-numita elemente "scăzut-obligatorii" (sau complet opționale) în propria paradigmă: de fapt, prezența lor într-o paradigmă ramificată, construită ca o sumă teoretică a mulțimilor (în timp ce miezul paradigmei poate fi înțeles ca un produs teoretic multime) de "subparadigme" particulare și reale, formează ceea ce poate fi numit paradigme multicomponente (sau "redundanță") prezentate în sanscrită la diferite niveluri ale sistemului său O imagine similară se găsește în întreaga cultură indiană antică cu cele două mecanisme ale sale - intensificarea selecției elementelor de bază și integrarea extinsă a elementelor periferice Atât întreaga cultură antică indiană în ansamblu, cât și fragmentele sale individuale (de exemplu, direcții diferite în speculație, așa-numitele școli "filosofice") mărturisesc în mod convingător o toleranță excepțională pentru elementele periferice, în plus, o capacitate rară de a include o varietate de elemente, pentru a le combina cel puțin într-o integritate aproximativă, respingând tentația de a le identifica și selecta imediat cu orice preț și rezervându-și dreptul de a reveni la evaluarea lor ulterior Această proprietate comună a vechii culturi indiene explică și trăsăturile sale, cum ar fi multi-înregistrarea, potențarea, bogăția tipologică excepțională a încarnărilor relației dintre principii deterministe și nedeterminate, Soarta și șansa Analiza diferitelor sisteme "filosofice" care au un aparat conceptual comun, dar se concentrează pe elemente diferite (este ușor de observat că în sisteme diferite І aceleași concepte sunt implicate în sistemele corespunzătoare cu o completitudine diferită) sau accente diferite pe același element (motivări diferite pentru un element comun), ilustrează în mod viu această trăsătură a culturii indiene antice În cele din urmă, atât cultura sanscrită, cât și cea vorbitoare de sanscrită arată o similitudine excepțional de profundă și larg ramificată în relația lor cu timpul Sunt două aspecte de remarcat aici Primul dintre ele - intern - este asociat cu ideea de stabilitate (imuabilitate), static și schimbător, dinamic, așa cum se reflectă în limbajul însuși Manifestarea acestor două stări ale sistemului poate fi realizată în moduri diferite "Statizarea" și "dinamizarea" pot fi considerate atât ca moduri gramaticale (morfologice) proprii, cât și ca moduri ale a două stiluri "large" diferite de descriere Într-un caz, vorbim despre opoziția formelor temporale (o acțiune care se desfășoară în diferite planuri de timp) cu cele "atemporale" injonctive (acțiunea, așa cum spune, se depune în calitatea corespunzătoare - proprietate; ceea ce este descris pierde "energia" și intensitatea ei , dobândind în schimb aspectul de pancronism, extensie, în limita - eternitate, necorelată cu acțiunea și deci nemăsurabilă); într-un mod diferit; caz - despre opoziția stilurilor "verbal" și "nominal" , respectiv, maxima activare a începutului dinamic (expansiunea în timp) și explicarea maximă a începutului static (cu un refuz frecvent de a alege forme temporare în general) Al doilea aspect - extern - este legat de relația dintre sanscrită în sine și timp Fiind un "suport" (se poate spune cu un anumit grad de metaforă: realizându-se ca un "suport"), sanscrita a jucat (și în mare măsură joacă) rolul acelui loc stabil care rezistă schimbărilor - reale sau create ca rezultat al unei iluzii superioare Stabilitatea este rezistența la schimbare, adică la acțiunea timpului și formează conținutul uneia dintre cele mai importante acțiuni cosmogonice - "a fi stabil", "a face [ceva] stabil", "a crea suport" Limbajul este una dintre etapele formării cosmologice și, deja din această cauză, trebuie să aibă proprietatea de stabilitate Dar limba a creat cele mai înalte valori sacre - Vedele, care trebuie păstrate pentru totdeauna (exegeza vedica însăși, în special partea sa gramaticală, își propune să dezvolte mijloace pentru "conservarea" Vedelor, așa cum a scris Patanjali în Mahabhashya) Și aceasta oferă, parcă, o dublă motivație pentru stabilitatea limbii Vechea tradiție indiană este unică prin faptul că a dezvoltat de fapt astfel de mijloace, iar Vedele, într-un grad de completitudine și acuratețe necunoscute altor tradiții, au supraviețuit până în zilele noastre În acest sens, se poate vorbi în mod justificat despre depășirea timpului de către limba sub forma textului (Veda) creat pe acesta, adică nemurirea textului și limbajul restaurat din acesta Dar în India antică nu este mulțumit * au fost susținute de păstrarea limbii în încarnarea (textul) sintagmatică S-au făcut eforturi excepționale pentru a se asigura că, având deja asigurată nemurirea în text, să depășească timpul și să devină etern în paradigmatica limbajului Și aici s-au obținut rezultate strălucitoare: "eternitatea" de aproape trei mii de ani a sanscritei este cea mai bună dovadă a unei astfel de depășiri a timpului Dar poate și mai surprinzător este că sanscrita nu a devenit o limbă "moartă", nu s-a împietrit în autosuficiența, nu și-a pierdut capacitatea excepțională de a procesa și asimila noi semnificații și noi impulsuri creative Oare stabilitatea sanscritei în raport cu timpul înseamnă neputința acestuia din urmă? Desigur că nu Mai mult, se poate spune că sensul cel mai înalt și nervul principal al acestei rezistențe a sanscritei la acțiunea timpului capătă valoare doar în condițiile timpului atotputernic Dar nu există în acest caz o contradicție între atotputernicia timpului și atotputernicia creației care se opune timpului (adică stabilitatea sanscritei în timp)? Această aparentă contradicție poate fi înlăturată prin înaintarea unei ipoteze care să explice mecanismul de interacțiune dintre sanscrită și timp, care, în mod paradoxal, permite atât sanscritei, cât și timpului să-și păstreze omnipotența unul în raport cu celălalt ca o proprietate înrădăcinată interioară Esența acestei ipoteze este în două ipoteze legate între ele Potrivit primei dintre ele, timpul influențează sanscrita, deoarece desparte straturi din ea, care sunt expuse timpului, reificate în ea, "temporizează" (cf în schema convențională, separarea de sanscrită ca reprezentant al vechiului Starea lingvistică indiană a stratului, fluxul de timp a dat naștere la Prakrits, Apabhranshas, Noile limbi indiene), iar sanscrita nu este afectată de timp (cf păstrarea sanscritei din Vede până în timpul nostru paralel cu evoluția regulată: etapa indiană antică -> etapa indiană mijlocie ->■ etapa indiană nouă) Reconcilierea acestui paradox este posibilă prin adoptarea unui model în care sanscrita ar fi asemănată cu o rachetă în mai multe etape; unde toți pașii, cu excepția celui dintâi, sunt tăiați de timp și devin prada ei (imaginea unei victime permanente), dar primul pas în sine este într-o stare de diviziune constantă într-un nou prim pas și toate ulterioare Atunci când acest model este adoptat, imaginea sanscritei ia naștere din nou ca un instrument care se schimbă în timp pentru a rezolva problema principală - depășirea timpului, obținerea imuabilității în timp, cel puțin în potență Conform celei de-a doua ipoteze, care face parte din ipoteza despre relația dintre sanscrită și timp, doar o structură invariantă, înțeleasă ca nucleu, este stabilă în timp în sanscrită; periferia, întreaga rezervă a formelor "cu prioritate scăzută", opționale, potențiale, hipergramaticale, care s-a scris mai sus, preia, dimpotrivă, întreaga povară a relațiilor cu timpul, luând timpul pe sine, apoi pe sine, formând astfel stratul "istoric" în sanscrită, sfera în care este localizată linia evolutivă "Histolre de la langue sanskrite" (titlul cărții de L Renou) este denumirea acestei "periferii", care a cedat timpului și acționează și ca o victimă a acestuia (în același timp, conceptele de nucleu și periferia sunt relative în cadrul unui întreg temporar și sunt autosuficiente numai într-o stare dată) Cu alte cuvinte, Gen Sg mase, are întotdeauna flexiunea -sya, Ase Sg mase - mereu -t, Sg Praes act - întotdeauna -ti sau -ati etc , iar acest lucru este etern în sanscrită, dar sanscrita însăși are acel grad excepțional de flexibilitate care îi permite să nu folosească (în principiu) deloc aceste forme, înlocuindu-le cu alte moduri de exprimare ( cuvinte compuse, verbum infinitum ca predicat etc ), iar această parte schimbătoare este eternă în timp, adică o manifestare a atotputerniciei timpului Tabloul relației dintre sanscrită și timp ar fi incomplet dacă nu am sublinia faptul că sanscrita nu este doar rezistentă la acțiunea curgerii timpului, ci și activă în raport cu aceasta Acest rol activ al sanscritei se manifestă în expansiune, în încercările sale de a invada sfera care a fost deja cucerită de timp (în ceea ce privește modelul propus mai sus - etapele "non-prime" ale rachetei), și de a se retrage din este materialul lingvistic care a suferit "temporalizare", pentru a-l readuce în valul sanscritei Dintre aceste încercări de extindere a sanscritei, unde acţionează ca un principiu activ în raport cu timpul, forţând timpul să-şi schimbe direcţia , două sunt cele mai cunoscute Una dintre ele este așa-numita sanscrită hibridă budistă (sanscrită hibridă budistă) Ea a apărut dintr-o parte a vorbirii vechi indiene "smulsă" de timp, care în cursul dezvoltării a fost transformată într-unul dintre prakriți Influența activă a sanscritei, explicată, în special, prin prestigiul special cu care era asociată, a condus la faptul că această parte pierdută a sanscritei a început să sufere re-sanscritizare (introducerea terminațiilor sanscrite, sandhi etc ), cf limbajul inserțiilor poetice în lucrările budiste (de exemplu, în Lalitavistra; așa-numitul dialect "gath" - gătha) sau textele individuale în proză (de exemplu, "Mahavastu"), Dacă la început este indicat să vorbim despre această limbă ca Prakrit sanscritizat, apoi mai târziu limba unor astfel de scrieri devine o adevărată varietate de sanscrită, în care "Prakrit" este reprezentat de forme separate care nu au suferit redactare "sanscrită" și - mai pe scară largă și din interior - un strat de Sanskritizarea, explicată prin ideile care existau la acea vreme despre relația dintre sanscrită și indianul mijlociu și dând într-o serie de cazuri ocazia de a vedea în spatele acestor elemente "nou sanscrite" prototipul lor prakrit O altă încercare de restaurare a sanscritei (și de aici lichidarea cuceririlor timpului deja făcute) este așa-numita sanscrită Jain, chiar mai completă decât hibridul budist Sanscrita se apropie de sanscrita clasica "Doar jumătate din munca de sanscritizare s-a făcut în sudul Indiei, în Asia Centrală și de Sud-Est, dar aceste cazuri nu pot fi considerate ca rezultat al unui compromis între sanscrită și timp, deoarece extinderea sanscritei în aceste cazuri a fost nu îndreptată către o sferă care a fost cândva proprie, ci către una primordial străină Se poate observa din exemplele precedente că și alte paradoxuri sunt o consecință a relației paradoxale dintre sanscrită și timp, dintre care este esențial să numim doar unul care a fost deja discutat mai sus (în special, în legătură cu conceptul mitopoetic de Vorbire - Vac) Vorbim despre proprietatea de a fi părintele părintelui cuiva: Prakrit, care stă la baza sanscritei hibride budiste, acționează ca tatăl tatălui cuiva (la fel ca și seria obișnuită de succesiune - sanscrită -> Prakrit) Prezența multor împrumuturi Prakrit în sanscrită ne readuce și ea înapoi la o situație paradoxală, când împrumutul într-o limbă dată provine dintr-o limbă care ea însăși în lanțul evolutiv este derivată din această limbă, o moștenește (cf descrierea aceleiași " experiență" ca o imagine a timpului întors - "Poate că s-a născut deja o șoaptă înaintea buzelor ") Astfel, nu se poate spune că sanscrita este în întregime în timp sau în afara timpului Relațiile cu timpul sunt incomparabil mai complexe Același lucru este valabil și pentru cultura indiană antică și pentru toate valorile superioare pe care le-a creat Ea, ca și sanscrita, care este co-naturală și izomorfă pentru ea, se opune timpului ca ceva stabil, neschimbător, etern, nemuritor Aceste aspecte sunt subliniate în primul rând Le este asociată amintirea de sine, adică acea mișcare a spiritului care se întoarce în sine și se adâncește în sine, care este atât de caracteristică vechiului model indian al lumii Dar accentul pus pe aceste aspecte nu dă motive să vorbim despre "atemporalitatea" culturii indiene antice, care a devenit una dintre caracteristicile sale cele mai comune și muşcător, începând cu Spengler Mai mult, s-ar putea crede că cultura indiană antică se caracterizează printr-un interes sporit pentru problema timpului, iar sanscrita confirmă direct sau indirect, conștient sau inconștient acest lucru În India antică, ei știau bine ceea ce A Bergson va numi mai târziu "la duree profane" și nu știau să o măsoare mai rău decât în alte centre de civilizație Dar valoarea reală era doar acel timp, care era la aceeași scară cu eternitatea ca formă de nemurire, comparabilă cu ceea ce i se opune Prin urmare, gândirea indiană antică a refuzat să recunoască drept fundamentale astfel de caracteristici ale timpului precum liniaritatea sa, cuantificarea elementară, adică pur cantitativă ca proprietate internă, izolarea sa de spațiu, omogenitatea sa (desigur, în India antică nu exista timp istoric sau timpul introdus sub aspect existențial-personal, în special, nu existau astfel de tipuri de timp ca "erlebte Zelt", etc ) Problema timpului a fost pusă mai larg și mai profund Era clar indicat în situații extreme, de exemplu, când era vorba de o perioadă de timp infinit de lungă, ale căror imagini artistice (în Puranas) sunt în sine una dintre cele mai înalte realizări ale culturii , sau despre timpul infinitezimal, ■cuantele sale elementare , în special, în cadrul problemelor generale de continuu și discret Implicit și transformată, tema timpului este prezentă tocmai acolo unde sunt considerate entități aparent atemporale, eterne, imagini ale marii opoziții a timpului Budismul, cu interesul său dezvăluit pentru timp, ajută la clarificarea mecanismului de ascundere a problematicii timpului în cultura brahminică și a motivelor sale subiacente ■ Merită să reamintim că cele "Patru Nobile Adevăruri" introduc imagini "calitative" ale timpului - apariția (atpăda) sau nașterea (/ ■ B (sacrificiu) & ) B (sacrificiu) -► A (sacrificiu), etc vedere incompletă, dar și destul de distorsionată Schema, desigur, poate fi extinsă cu un link care indică pentru cine (în interesul cui) se face sacrificiul În consecință, și aici apare motivul originii formelor lingvistice și poetice de la victimă Nu este mai puțin important faptul că acest fragment confirmă indirect ideea că prima utilizare a limbajului, Vorbirea, a fost asociată cu un ritual, adică cu o motivație rituală pentru originea limbii mier imediat înainte de aceasta ( , ): "Când zeii, săvârșind un sacrificiu (devă yăd yajnătii taivânA), au legat Purusha ca un animal" (șeii jertfă) Este suficient să ne referim la o serie de studii ale lui L Renu Vezi d L Re nou Les connexions entre le rituel el la grammaire en sans-krit - "Jurnal asiatic" - , p - ; el este Langue et religion dans-le Rgveda: câteva observații - Dle Sprache Bd , , p - ; el este La valeur du silence dans le culte vedlque -Journal of American Oriental Soclety Voi , , p - ; el este Les pouvoirs de la parole dans les hymnes vedi-que, Sarnjnavyâkarana - Studia Indologica Internationalia I, , cl- (de asemenea: Etudes vediques et pănineennes T P , , cl- ); în parte: el Sur les traits linguistiques generaux de la poesie du Veda -Volumul jubiliar de argint al lui Zinbun-Kaga-ku-Kenkyusyo Kyoto, , p - etc Despre legătura dintre activitatea poetului şi a preotului (ambele luptă cu haosul şi întăresc organizarea cosmică, legea acesteia este r/â, sprijin), vezi acum: V Schle-rath Gedanke, Wort și Werk în Veda și Awesta - Antichități Indogermanicae Innsbruck, , p Această teză este implicită în celebra definiție a poeziei dată de Bhamaha: sabdârthau sahitau, kâvyatn "sunetele și sensul în combinație [unele cu altele] este poezie" În acest caz, elementul cheie esențial al învățăturii Mimamsa este despre sunetele eterne, primordial existente ale vorbirii, care sunt substanțe care sunt accesibile percepției doar în manifestările lor extreme Vorbirea articulată dezvăluie (smulge) doar aceste sunete ale textului sacru al Vedelor (dar nu le produce ea însăși), ca o rază de lumină care smulge obiectele din întuneric, dar nu le creează ea însăși Cf D S Ruegg Contribuţie â l'histoire de la phllosophie linguistique indlenne P , ; M Biardeau Theorle de la connaissance et philosophie de la parole dans le brahmanisme classique P , și alții Se poate aminti că dezvoltarea aspectului "lingvistic" al doctrinei Mimamsa a condus la dezvoltarea unor concepte și concepte lingvistice deosebite (cf în primul rând sphota, care a fost adesea înțeles ca unele un fel de entitate mistică sau ca sunet ipostazat, ci, de fapt, fapte, o unitate lingvistică diferită de sunetul fizic, adică rezultatul aceleiași "transsubstanțieri" prin Logos-sensul materiei inerte, despre care am menționat deja mai sus ), precum și la dezvoltarea opiniilor asupra poeziei ca limbaj special Comparați: "Venerabile, cunosc Rigveda, Yajurveda, Samaveda, Atharvana - a patra [veda], Itihasa și Puranele - a cincea, Vedele (vedănâni veda) " (ChhUp VII, , ; cf VII, , ; , ) Este foarte probabil ca funcția "gramaticală" să fie apanajul brahmanilor (cf Old Ind brahman ca desemnare a unei formule de rugăciune, precum și utilizarea acestui cuvânt cu verbele arc-, gă-, sru-, stu- și, ceea ce este deosebit de semnificativ în acest caz, cu verbul are-) Compară, de exemplu: ăkări ta indra gdtamebhir brahmăițy oktâ (PB , , ) "Formule de rugăciune au fost create pentru tine, o, Indra, de oameni din clanul Gotama " sau: dadhanve vă yâd im dna vocad brahmăiți voeg i Zri/fPB II, • , ) "Când se repezi după el, rostind formule de rugăciune, își ia asupra lui cutare și cutare"; cf de asemenea: imă brahma brhăddivo vivaktt ndrăya (PB X, , ); ăstăvi mânma pârv-yâm brâhme ndrăya vocată (PB VIII, , ) Fragmentul despre taur-Indra, pe care l-a reunit [scil vaci] printr-un dar poetic (darul unui văzător etc ): samăcakre vrșabhăh kăvyena (PB III, , ), cp cartierul sam-ă-kar și kâvya- (cp kavi-) cp de asemenea pitre cic cakruți sîdanarp, țsăm asmai (PB III, , ) "Cum Angirasii au făcut (pregătit) loc părintelui" Mai puțin interesante sunt PB V, , ; VIII, etc "Sarpskrta este o limbă care a fost adusă la o stare de perfecțiune formală (și etă portee-ă-la-perfection-formelle tradusă de L Renu) în sistemele lui Kumara, Panini și alții " Vezi: L Re nou Hlsto' re de la langue sanskrite Lyon-Paris, , p Este caracteristic faptul că alt-Ind samskara, la care se referă implicit sâtjiskrta-, conține deja sensul "educației corecte din punct de vedere gramatical" (cf Nirukta : ) O astfel de interpretare a denumirii limbilor indiene de mijloc, desigur, a existat și este adesea reprodusă până în zilele noastre Cu toate acestea, există motive întemeiate pentru a nu fi de acord cu această explicație mier o tradiție care provine din Hemachandra (din prâkpti- "element original", "bază", și tocmai sanscrită este reprezentată de această bază a Prakritelor); în prezent această viziune este în cele din urmă împărtăşită în lucrări precum: V Pisani Originea cuvintelor "Prăkrit" și Păli -Belval-kar Felicitation Volume Delhi, ; V V Vertogradova Prakrits M , etc Dar, în acest caz, numele de prakriți este, fără îndoială, corelat cu numele de sanscrită Pentru semnificațiile dicționarului cf sărriskrta- "asamblat", "constituit", "bine sau complet format", "perfecţionat" (Lalitawistara), dar şi "pregătit", "pregătit", "terminat", "terminat" (PB); "îmbrăcat", "gătit" (Mbh, Ram, Bhagavata Purana); "purificat", "consacrat", "sfințit", "sfințit", "inițiat" (ShatBr); "reflned", "împodobit", "orna-mented", "lustruit", "foarte elaborat" (în special în relație cu sanscrită spre deosebire de expresiile colocviale - Manu, Mbh etc ); cf "un om învăţat", "un cuvânt format după reguli precise", "o derivare regulată" etc Vezi: M Monier-Williams Un dicţionar sanscrit-englez Oh , , p - Vezi în legătură cu acest pasaj: A Minard Trois Enig-mes sur Ies Cent Chemins Recherches sur le ?atapatha-Brahmaria T P , , § b; L Reno u Histoire de la lahgue sanskrlte, c "Compoziție" - "conexiune" (factori semantici - "put-assert" și "single") poate fi rezultatul depășirii unei stări haotice sau dezmembrării, ducând la scăderea și limitarea tendințelor entropice și la creșterea impulsurilor ectropice Astfel, "ordinea" limbajului coincide cu ordinea de rotație a Universului, determinată de: acțiunea legii cosmice rtâ, căreia i se opune ân-rta, adică dezordinea ca privare, neautenticitate, neadevăr mier ѵу ăkrij ota camasâtȚi caturdhâ (PB IV, , ) "Ai rupt paharul în patru părți" (cf în apropiere: ekarți vicakrâ camasărți caturdhâ, și kimtnâya'i svic camasâ eșâ âsa yâtji kâvyena catâr o vica kra, ' din ce era făcută această ceașcă, pe care ai spart-o poetic (kâvyena) în patru părți?'), și de asemenea: fndro vibhavîn rbhukșâ vâjo aryăh satror mithatyâ k rițavan vi "rm/rd/n (PB VII, , ) "Indra, Vibhvan, Ribukshan, Vaja, trebuie să învingi puterea inamicului, adversarul într-un duel"; vi bhâ akafr sasrjănâh prthivyâni (PB VII, , ) "El a împărțit, (a distribuit) lumina care iese pe pământ" etc Pentru aspecte relevante, a se vedea: V Heimann Fixitate sau flux, determinare sau flux: două atitudini umane Fațete ale gândirii indiane L , , p - Un precedent care are valoare sacră este întotdeauna legat, nu doar de trecut, ci și de primul caz (în mod potrivit combină aceste două sensuri) și nu doar cu un făcător, ci cu un zeu sau zei (devâ) Ambele condiții sunt prezente În mod caracteristic, motivația mitopoetică a numelui limbii a înlocuit decisiv motivația etnică comună în astfel de cazuri În acest sens, după cum a remarcat L Renu, sanscrita aparține acelor cazuri rare când numele limbii nu spune nimic despre etnia ei (nu este o coincidență că în tradiția științifică sunt cunoscute o serie de încercări de corectare a situației, cf Vechi indian, vechi indo-arian etc P ) Dar în tradiția autohtonă, elementul agua- în numele limbii a fost întotdeauna folosit diferit, cf bhășărya în rândul jainilor ca desemnare pentru oamenii care vorbesc Ardhamagadhi sau Pali ariyavohăra, indicând o limbă "nobilă", etc Sanscrita are și alte denumiri (aceasta include probabil "limba divină" - devabharâtî, menționată în legătură cu traducerea) "Brihat-kathi" în sanscrită), dar străin de asociațiile etnice mier Bhăratî ca nume al unei zeități, ulterior identificată cu zeița Vorbirii Sarasvati, și ca apelativ cu semnificațiile de "vorbire", "voce", "cuvânt", "elocvență", desemnarea tipurilor de compoziție literară, dramatică artă, recitare și chiar sanscrită - cu Bhăratavarșa ca denumire India, țara Bharata "Într-adevăr, aceasta este vorbirea divină și orice se spune prin ea se împlinește", spune Brihadaranyaka Upanishad (Madhu I, , ) Despre ideea unui limbaj "purificat" cf motivul mai sus amintit (X, , ) pentru crearea Cuvântului de către înțelepți ca cereale de cernere (curățare) cu ajutorul unei site Este interesant că interpretarea gramaticii ca instrument de purificare este prezentă și în comentariul antic asupra Mahabhashya (PaspaSa) și într-un număr de texte Mimamsa Vezi: L Re nou Hlstolre de la langue sanskrite etc T e o stare opusă celei despre care Bhamahi spune că definește poezia (sabdârthau sa-hitau); în consecință, aici vorbim de haos, transformat ulterior în substanța poeziei ca întreg organizat Compară: S Varma Studii critice în observaţiile fonetice ale gramaticienilor indieni Delhi, , p - ; parțial: P Ch Chakta va rti Filosofia gramaticii sanscrite Calcutta, etc Vezi: Brihadaranyaka Upanishad M , Speculații similare sunt legate de analiza silabei sacre din prin elemente (a-u-t) într-un număr de texte Există motive să credem că categoriile gramaticale ar putea fi incluse și în seria identificărilor "secundare" (pentru care vezi altundeva) Vorbirea este prezentă în creație Creația însăși se desfășoară prin Vorbire Cf , pe de o parte, reflectarea precedentului în duelul verbal ritualic de mai târziu numit vi-vis (vezi: F B J Kuiper The Ancient Aryan Verbal Contest - UJ Voi , , p - ) , iar pe de altă parte, un fragment din "Brhadaranyaka Upanishad" (Madhu , , și următoarele) despre victoria zeilor "în iad cu asuras (și formarea unui dispozitiv cu adevărat cosmic) cu Discurs: "Zeii au spus: "Să-i învingem pe Asuras la sacrificiul cu Udgitha" Ei au spus la Discurs: "Cântă pentru noi" "Bine", iar Discursul a început să cânte pentru ei " (Madhu , , - ) După victoria asupra asuras, zeii sunt primii care îndepărtează de moarte exact Vorbirea ( , , ) Legătura dintre vi-vâc cu problemele cosmologice ne trimite la o dublă corelație foarte interesantă în cadrul temei deja luate în considerare a "analizei" și "sintezei": IX ); cf sapi-vac- "vorbește între ei [împreună]": săm după vocâvahai piinar (PB , , ) și alții - și vi-kar-: sam-kar- mier vi-dhâ- (ѵу âdadhufi) "împarte în părți", "împarte", "împarte", "aranja" (într-o anumită ordine); "împrăștie" (în special, în multe locuri - purntrâ)-, "crea", "generează" (vezi RV \ ca și cum s-ar uni cu sam-dhă- Prin urmare, fiecare cuvânt din text acționează ca un model dublu: proprietățile sale de modelare sunt stabilite de semantica generală a limbajului și simbolismul acelui membru al paradigmei limbajului, a cărui implementare este acest cuvânt Un studiu binecunoscut al lui E Panofsky, vezi: E -Panofsky Arhitectura otică și scolastica (cp mai mult: Ch O Morey Medieval Art NY, , pp - ; P Frankl The Oothic Literary Sources and Interpretations through Eight Centuries Princeton, ) cp de asemenea tradiţia cercetării asupra "morfologiei" culturii, prezentată de O Spengler În ceea ce privește sanscrita și cultura indiană antică (sub aspectul: gramatică - gândire), problema analogiilor este luată în considerare în lucrarea citată a lui B Heyman (vezi mai ales capitolele: "Indian Grammar, and Quide to India's General Trends of Thought) ", "Semnificația neutrului în gramatica sanscrită și în tendința generală a gândirii indiene, pp - ; neutru, grade de comparație, verb etc ) Explicarea acestei esențe în exterior explică potențialele rădăcini ale vechilor gramaticieni indieni - în special, cele care ne permit să reducem teoretic la o rădăcină verbală nume care nu sunt cu adevărat legate de verb Vezi: W S Allen Zero și Panini - Lingvistică indiană Voi , , p - și altele După cum se știe, Panini a reprezentat modelul elementar al numelui ca rădăcină cu două sufixe Când vine vorba de cazuri simple - o rădăcină cu inflexiune (al doilea sufix), - Panini vorbește despre absența primului sufix (desemnarea sa meta este ѵ), adică zero în sens lingvistic Vezi: SR Das Origln şi dezvoltarea numerelor - "Indian Historical Quarterly" Vol , Cp Vezi şi: W Heimann Matematică indiană - Fațete ale gândirii indiene (în special, despre descoperirea lui zero și implicațiile sale filozofice) mier o imagine a unei desfășurări similare a lumii fenomenelor din miezul ei: "Așa cum un păianjen se târăște cu ajutorul unui fir, așa cum ies scântei mici dintr-un foc, așa toate forțele vitale, toate lumile, toate zeii, toate ființele ieși din acest Atman Sensul său secret este realul realului" (Brup Madhu, , , ), În unele fragmente de texte indiene antice, se pare că pot fi identificate diferitele sale variante În general, din punct de vedere lingvistic, multe texte indiene antice arată ca niște exerciții experimentale în care una sau alta categorie este aleasă ca laitmotiv (de exemplu, stilul nominal, injonctiv, explicarea tuturor posibilităților sistemului de caz etc ) Însăși posibilitatea depășirii cel puțin parțiale a posibilităților paradigmatice poate fi considerată un criteriu tipologic important atât al culturii sanscrite, cât și al culturii vorbitoare de sanscrită Mai general, cf opoziţia sanscrită între activitate şi inactivitate, care se realizează nu numai în morfologie şi sintaxă (sfera verbului), ci şi în structura tulpinilor nominale (cf complexe sonore unificate cu distincţie între agent şi acţiune), cf de asemenea opoziţia neneutrului cu neutru etc Trăsături caracteristice ale stilului "nominal" în textele științifice în sanscrită Vezi: R Hartmann Nominal Ausdrucksformen im wis-semchaftlichen sanscrită Heidelberg, , precum și luarea în considerare a acestei probleme într-un număr de alte lucrări, în special, "L Renu În acest sens, este adevărat că nu numai timpul cunoaște victorii (deși parțiale) asupra sanscritei, ci și sanscrita cunoaște triumfuri în timp În spiritul exemplelor discutate în carte: N Reichenbach Direcția timpului Berkeley-Los Angeles, Cm : J Wackerna ge Altindische Qrammatik Introducere generală par L Renou Göttingen, , p și următoarele; F Edgerton Sanscrită hibridă Buddhst Voi - New Haven, etc Numărul lor poate fi mărit Nu poate fi exclus complet că nici măcar textul Rig Veda cunoscut de noi nu ar putea fi o restaurare gigantică, fără precedent, a formei "sanscritizate" a textului original al Indiei Mijlocii Compară: N Zimmer Mituri și simboluri în arta și civilizația indiană Wash , Cp , în special: L Silburn Instant et cauza Le discontinii dans la pensee phllosophioue de l'Inde P , Cm : A Bare au Noțiunea de timp în budismul timpuriu - Est și vest Voi , p - Cp : V H Toporov Doctrina mișcării a lui Nagarjuna în legătură cu axiomatica budismului timpuriu - Literatura și cultura Indiei antice și medievale M , , p urm S A Starostin TIPURI PARADIGMATICE ALE VERBULUI INDIAN VECHI Aproape fiecare limbă indo-europeană are tipuri de verbe paradigmatice opuse Din diferite rădăcini verbale pot fi formate diferite tipuri de prezent, aorist, perfect etc Cu toate acestea, problema corespondențelor dintre aceste tipuri paradigmatice în diferite limbi nu a fost încă suficient de dezvoltată Nu este vorba despre corespondența formală a categoriilor (cum ar fi, de exemplu, aoristii sigmatici sau tematici), care este bine urmărită între limbi, ci despre corespondența tipurilor de paradigme ale fiecărei rădăcini verbale specifice Sistemul verbal în limbile indo-europene antice (în special în indian veche și greacă veche) are un set foarte mare de moduri de a forma diferite categorii verbale (de exemplu, în indian veche avem clase de prezență și clase de aorist) Adesea aceeași rădăcină verbală poate forma prezent și aorist în moduri diferite Pe de altă parte, este evident că din fiecare rădăcină verbală este imposibil să se construiască o paradigmă care să cuprindă totalitatea tuturor modalităților de formare a aoristului sau a prezenței În această situație, este firesc să încercăm să izolăm pentru fiecare limbă un anumit set de paradigme în așa fel încât pentru fiecare rădăcină verbală pentru care este cunoscută paradigma să fie posibilă generarea tuturor formelor atestate și nu a celor neatestat Această sarcină este complicată de faptul că avem de-a face în principal cu limbi moarte, pentru care unele forme se pot dovedi a fi accidental neatestat; mai mult, trebuie să apelăm la date din diferite perioade și dialecte diferite, ceea ce slăbește și rigoarea studiului Cu toate acestea, un astfel de studiu ar trebui să dea în continuare anumite rezultate Compararea tipurilor paradigmatice identificate în acest fel în diferite limbi între ele poate aduce un anumit beneficiu gramaticii comparative a limbilor indo-europene și, în orice caz, poate crește cantitatea de informații despre fiecare dintre limbile indo-europene rădăcini verbale treizeci În această lucrare, am încercat să definim sistemul de tipuri de verbe paradigmatice în limba indiană antică Au fost analizate doar tipurile nederivate de conjugări verbale Să remarcăm imediat că atunci când studiem paradigmatica indiană antică, ne vom limita la limba vedica Formele din Atharvaveda vor fi marcate special (AV) deoarece reprezintă unele diferențe față de sistemul vedic obișnuit Alte abrevieri: RV - "Rig Veda", SV - "Samaveda", Er - sanscrită epică, Brahm - Brahmans Abrevierea RV înseamnă că această formă este atestată o dată în Rig Veda În verbul indian antic există clase de prezență (nu vom considera clasa a -a drept derivat) și clase de aorist Problema relației dintre aorist și prezență în paradigma verbului a fost studiată extrem de insuficient Nu vom lua în considerare aorist (reduplicativ cu sens cauzal), aorist la rădăcini la zgomot (unde este un neoplasm evident; spre deosebire de acesta, în rădăcini la sonante pare a fi justificat istoric și este o variantă a aoristului ) pentru așa-numitele "baze grele"), forma aoristului pasiv la persoana a -a singular, precum și forma precativă (aorist optativ ) Toate categoriile enumerate ocupă o poziție clară "supraparadigmatică" și teoretic pot fi formate din orice verbe În plus, aparent, este necesar să se analizeze în mod special formele participiului medial" ale aoristului rădăcină (pe -apa) și ale altor forme ale aoristului rădăcină, precum și formele active și mediale ale aoristului sigmatic Rădăcini cu un rezultat într-o consoană zgomotoasă Este oportun să se formuleze separat regulile de combinare în aceeași paradigmă de aorist și prezent pentru verbele cu rezultat pentru zgomotos și sonant Să începem de la rădăcini la zgomot În prezent-aici se disting: clasa (rădăcină accentuată în grad complet-vocale + vocală tematică a); clasa (tip atematic rădăcină cu pași completi și zero alternativi și stres în mișcare); clasa (tip reduplicare atematică); clasa (tip cu sufix -ua- şi rădăcină accentuată în gradul zero); clasa (tip cu sufix -po-І-pi-) și rădăcină neaccentuată în gradul zero); clasa (rădăcină neaccentuată cu nivel vocal zero + vocală tematică accentuată a); clasa (tip cu infix nazal -pa-І-pa-)-, clasa (tip foarte slab reprezentat cu sufix clasa (tip cu sufix -nă- -nl-) După metoda de formare, clasele , , sunt tematice ( -a conjugare principală), clasele , , , , , sunt atematice (a -a conjugare principală) Dintre aoristi, rădăcinile zgomotoase pot avea: aorist (rădăcină, atematic), aorist (cu vocala tematică a), aorist (tip sigmatic atematic), aorist (tip sigmatic tematic) Este necesar să se afle ce tipuri de tulpini de prezență corespund celor patru tipuri de aorist de mai sus aorist rădăcină Marea majoritate a formelor aoristului rădăcină sunt atestate pentru verbele care formează prezență în clasele ~ miercuri: âșța, Ațata, așța- ațnoti, ținute; rdhAthe, rdhdnt-rdhndti! rnăddhilrdhyate-, agrabham, agrbhran - grbhndti, grht] Ati-, cheamă-chinăttr, tardas - trriătti-, dhak, daghma - daghnoti plus forme speciale de gerunzi aorist (formal nu sunt diferite) bazându-se pe participiile aorist ale aoristului rădăcină) Diferențele inițiale dintre cele două tipuri de aorist tematic (de la tematic și de la verbele atematice) ar fi putut fi accentuaționale Acest sistem, totuși, se schimbase deja de perioada antică a limbii indiene antice: dacă situația cu verbele atematice (și derivate din ele) rămânea aceeași, atunci verbele tematice în mare parte pierdeau posibilitatea formării unui aorist tematic, înlocuit prin formele aoristului imperfect şi sigmatic Astfel, ținând cont de observațiile făcute mai sus, distribuția tulpinilor de prezență în formarea unui aorist tematic este similară cu distribuția lor în formarea unui aorist rădăcină: verbele tematice de clasa I, de regulă, nu formează un aorist tematic, iar verbele din clasele a -a- -a îl formează Aorist sigmatico-atematic În această secțiune, are sens să luăm în considerare separat formele active și mediale ale aoristului Активные формы: ăkrân- krăndati; acait- cetati; achân, cha'itsat- chantsilchandati; atăpsit - tăpati; adyăut, dyâut - dydtate; anăikșît (AV) - nije/ninikte; păkșat - pâcati; ăprâkșit, ăprat- prchâti; mâtsat, mătsati - mădati/mândati/mamă-tstl mătsi; ayăkșit, ayâț, yăkșat - yâjatilyăkși; arătsit (AV)-râd-hyate (AV); ârăik - rinâkti; avat (AV) - uchăti; ăvâkșct, ăvâț, văk мі - văhati/vâkși; aQvâit - Qvâtate; sakșat - săhat Isâkși; asyăn- syăndate; adhăkșît, adhâk - dăhatildhakși; aprăk (AV) - ppijâktilpiprgdhi; abhăkșit, abhăk, bhakșat - bhăjatil bhakși; ar aut (AV) - rutiăddhij rudhmas; avătsît (ĂV) - văsati; asrăkșit, asrâk - srjăti; sakșat - sâcate[săQcati, sișakti; sat-sat - stdati/sătsi Медиальные формы: adikși, ădișța - dițăti, -t'eldideșțu; âd-hukșata - dogdhiladuhat; nikși (AV) - niJef ninikta; ă lutta - nudăti; apatsi, patthâs (AV) - pădyate; aprkși, aprkta - prpăk-iif piprkta; amatta - mâdatilmăadatilmam ătsil mătsi; a>așța, yakșate - yăjati, -te/yăkși; ărabdha - răbhate; arikși - riij ăkti; avitsi - vindătilvitte; âvikșmahi - vigăti, -te; av kșmahi - vrij ăkti, vrnkte; asakșata - săcat:jsâțcati, sișakti; âsakthâs - săjati; asăkși, săkșate - săhate/săkși; chitsi (AV) - chi lătti; ăbhutsi - biidhyatelbodhati; ăbhakși, ăbhakta - bhăjati, -t fbhăk-și; ămukși - muncăti/mucănti; ayukși - yunăkti, yuflktel >nje; yutsmahi (AV) - yâdhyatelyodhati (A\T)/yotsi; aiipsata - limpăți (AV); avrtsata -văr tatei vavartti; ăspkși, ăsrșța - srjăti Este caracteristic faptul că foarte puține verbe au o paradigmă integrală (inclusiv formele active și mediale): anăikșltlnikși, mătsatlamatta, ayățlayașța, aratklarikși, aprăk) aprkși, abhâklabhakși, asrâklăsrkși, sakșat/asak șata ( verbe cu de verbe simatic-amatice) aorist) * Acest fapt ni se pare deloc întâmplător Cel mai probabil, aici este necesar> să vorbim despre două tipuri independente de aorist: "activ" și "medial" (mai ales că medialitatea sau activitatea aoristului nu se corelează cu categoriile corespunzătoare în -, prezență, cf âmukși cu muftcăti și asyân cu syandate etc d ) În acest caz, cele verbe enumerate care formează ambele tipuri de aorist ar trebui considerate neregulate Cel puțin două dintre ele (mâdati și bhăjati) pot fi doar excepții aparente: în ambele cazuri este posibilă contaminarea a două rădăcini într-o paradigmă verbală Forma ârăik este excepțională prin faptul că are un increment lung în ea (singura formă analogă cunoscută, ănaț, este aoristul rădăcină) Restul cazurilor pot fi considerate formațiuni târzii (este tipic ca deja la brahmani situația să se schimbe complet: de foarte multe ori verbele care au doar forme active sau doar mediale ale aoristului sigmatic în Vede primesc acolo o paradigmă completă) Dacă acceptăm ipoteza a două tipuri diferite de aorist sigmatic, distribuția acestor tipuri devine evidentă, în funcție de baza prezenței, și anume: verbele tematice din clasa I formează un aorist "activ", iar verbele din toate celelalte clase formează un aorist "medial" Într-adevăr, aoristul "activ" este format din verbele krândati, citati, tăpati, dydtate, rasa-ti, mâdati, yâjati, văhati, țvetate, sâhate, syandate, dăhatir bhâ, văsati, sâcate; Aoristul "medial" este format din verbele dițâti, dogdhi, nije, nudâti, pâdyate, prțiâkti, mamâtsi, r'uj ăkti* vindăti, vidați, vrij,âkti, chinâtti, budhyate, muftcăti, yunăkti^ yudhyate, limpati, vavartti, srjati Numai verbele rădhyate (^arătsît), ruriâddhi (^arăut) din primul tip sunt abateri valabile (ambele forme sigmatice active sunt atestate doar în At-Harvaveda) Forma actuală a chantsi (cu aoristul achăn^ chaitsat și prezența chandati la brahmani) poate fi de fapt forma imperativă a persoanei a -a (cf yâkșir vâkși etc ), adică intră în paradigma sigmaticii aorist, dar nu și prezentarea Formele anâikșlt, ârăik, aprăk, asrăk au forme mediale paralele și sunt deci secundare (caracteristic este faptul că două dintre ele, anâikșlt și aprăk, sunt din nou atestate doar în Atharva Veda) Același lucru este valabil și pentru formele mediale ayașța, asakșata, care au active paralele Cu toate acestea, trebuie remarcat imediat că ambiguitatea acestor formațiuni impune imediat eliminarea lor din numărul formelor care sunt dovezi pentru distribuire Forma âprăț poate fi de fapt o formație corespunzătoare imperfectului dintr-un verb atematic cu rădăcina prach- (posibilitatea unui astfel de verb este indicată de forma tematică din clasa a VI-a p: châti), adică ăprât dadhat iii dakșiy e karps japati ă iirdj, ag'ie) Aici găsim componentele epitetului vedic âyuș vifvat), folosit în RV în legătură cu Daksha, precum și cu zeii asociați cu el Agni, Soma și Indra Noțiunea de legătură a părții drepte cu principiul masculin este destul de răspândită și poate fi urmărită, în special, în semnele rusești Deci, dacă sprânceana dreaptă mâncărime - să se încline în fața unui bărbat, cea stângă - în fața unei femei Pentru mireasă, mirele împletește jumătatea dreaptă a impletiturii, cea stângă - chibritul Este evident că urme ale acelorași idei apar și în metoda de prindere a hainelor du: la îmbrăcămintea bărbătească închizătorul este pe partea dreaptă, iar la îmbrăcămintea pentru femei este pe partea stângă Dahl a consemnat, de asemenea, următoarea utilizare: "greșește cu picioarele", adică picioarele lui sunt bolnave , unde aceeași componentă semantică se manifestă ca și în alte ind dâkșa-, marcat * în opoziție cu dâkșatți (tărie, sănătate) - yâkștjia (boală, infirmitate) (PB, X, ) Materialul slav, ca și indianul antic, oferă dovezi etimologice pentru legătura dintre conceptele de "drept" și "putere masculină" Dr-ind dakș, glorie *desiti inapoi la I -e *dek cu o valoare primară reconstrucbilă a lui "take" Alte Ind dăkșlij a-, dakșiițâ- 'dreapta, sudic', slav *desni>(Jb) 'dreapta' etc Relația dreapta-mascul poate fi presupusă și pentru rădăcina indo-europeană, deoarece în unele cazuri apare în limbile slave, cf alt rus desiti sau dositi: "Dacă un soț renunță la o fecioară", "Dacă un soț se lasă cu soția unui soț", într-o altă listă: "Dacă un soț refuză să se culce cu soția unui soț" , precum și Bolg formați d sim sg 'a sta drept mult timp' Exercitarea dreptului bazat pe forță se traduce în două moduri - pozitiv pentru o parte, dar negativ pentru cealaltă De asemenea, este imposibil să primiți bunuri fără ca acestea să fie luate de la altul Înțelegerea interdependenței dintre "primiți" și "luați", profit și pierdere este prezentă, în special, în cuvintele care completează ritualul închinării lunii: "Nu creșteți cu prețul respirației noastre, urmașilor, animalelor - crește cu prețul suflului, al urmașilor, al vitei celui care ne urăște și pe care îl urâm" (vezi nota ) După ce am rostit aceste cuvinte, ar trebui să se întoarcă cu întoarcerea lui Indra, întoarcerea soarelui, adică spre dreapta Aparent, înțelegerea orientării bilaterale a procesului cu rezultate opuse pentru cele două părți a determinat folosirea cuvintelor rădăcinii dakș în sens negativ În ciuda faptului că conceptele luate în considerare sunt în mare parte asociate cu ideea de bine, o serie de contexte indică posibilul lor efect advers În acest sens, trebuie să înțelegem cuvintele imnului atribuite de tradiție lui Vasistha, pe care acesta le rostește, justificându-se în vreun fel lui Varuna sin: :â să svo dâkșo varuna dhrătih sâ "Acesta nu este în regulile mele, o, Varuna, este stricăciune" (PB VII, , ) Evident, daksha - puterea bună și dreaptă a lui Vasistha - s-a transformat în latura sa dăunătoare, iar poetul a comis un act care l-a înfuriat pe Varuna cât de periculoasă poate fi dâkșiița- dacă puterea sa generatoare depășește procesul ciclic de creare a universului, care este controlat de ritual Când Angirasii nu l-au acceptat pe Veys ca dakshina de la Adityas, ea, transformându-se într-o leoaică cu două capete, s-a repezit atât la Angirase, cât și la Aditya Pentru a nu elibera această putere în sălbăticie, este imposibil să distribui dakshina celor care nu au participat la sacrificiu, deoarece în acest caz este rupt cercul în care trebuie - muta Conștientizarea pericolului pe care capacitatea ei de a-l genera se vede și din episodul amintit mai sus, în care Indra, înspăimântată de puterea pântecului (rfdAșină-) care l-a născut, îl distruge Ținând cont de faptul că dakshina este asociată la brahmani cu o leoaică, trebuie acordată atenție RV, VI, , unde daksha apare în combinație cu avrkăs "non-lup, sigur": să tvăm dâkșasya/vrkd vrdhd bhăr Contrar interpretării obișnuite: "Tu (Agni) fii patronul sigur al celor pricepuți" , se poate înțelege: "Deci tu (Agni), [care] este în siguranță în puterea ta, fii patronul" Ambivalența conceptelor - derivate ale dakșului are o paralelă în ideile despre soare Descrierile soarelui care sunt opuse în ceea ce privește evaluarea etică sunt prezente în multe monumente Atitudinea negativă față de soare și conștientizarea acțiunii nocive a "partei solare, drepte, se manifestă, în special, prin faptul că într-o serie de ceremonii partea de sud este interzisă Noțiunea de legătură dintre principiile generative și cele distructive se reflectă în gama de semnificații ale cuvintelor derivate din rădăcina dakș Funcționarea lor este determinată de valorile originale ale forței generative masculine și ale părții drepte, despre care se crede că sunt indisolubil legate RL T u g p e g A Comparative Dictionary of the Indo-Arian Lagua-•ges L , Geldner traduce aht pat "der Muttertiere" Cm : Der Rig Veda Aus ♦dem sanscrită ins Deutsche tibersetzt vol K F Geldner T Cambridge - Liturghie, Vezi: Rigveda Imnuri alese Transl , comentariu, și introduceți, st T Ya Elizarenkova M , , p Rigveda Imnuri alese, p Iată literatura despre acest subiect; V N Toporov Semantica ideilor mitologice despre machiaj - Balcanica Cercetare lingvistică M , ; RG Wasson soma Diviie Ciuperca a muririi NY, AA Mac do ne Mitologia Vedică Strassburg, , p Există un monument al literaturii vechi indiene, dedicat special lui Daksha - Dakșasmrti Vezi, de exemplu: V N Toporov Semantica ideilor mitologice despre ciuperci, p - , nota Mahabharata XII; Shatapatha Brahmana XI; Kalidasa Kumarasambhava II, etc D Fraser Ramura de aur M , B A Litvin cue Tadjikistan și India - India în antichitate JVI , Maitri Upanishad VT, ; Kaushitaki Upanishad III, și alte Upanishad M , În "Legile lui Manu" dakșinâgni- (agnidakșina-) este considerat focul feminin al vetrei Kaushitaki Upanishad II, ; II, etc Cf Shu în mitologia egipteană, Enlil în mitologia sumeriană ix - personificarea aerului ca reprezentant masculin al primului cuplu parental Compară: E M Meletinsky Miturile lumii antice în iluminatul comparat - Tipologie și relații ale literaturii lumii antice M , J C N e st e g m a p Reflexii asupra semnificației DÂKȘiNA -!IIJ Voi , nr Probleme ale epocii bronzului Rezumate ale rapoartelor conferinței Donețk, S K g a m g este c h Pașan -JAOS Voi , nr lb JC Heesterman Reflecții asupra semnificației DĂKȘINĂ, c , După dicţionare: M Monier-Wllliams Un dicţionar sanscrit-englez Ox , ; V Sh Apte Dicţionarul Practicai Sanskrit-Englez Poona, - WJ Wilkins Mitologia hindusă, vedica și puranică ed Calcutta, Ideea conexiunii dintre partea dreaptă cu masculin și partea stângă cu feminin este prezentă în majoritatea sistemelor mitologice Material extins despre această problemă este adunat în carte: V V Ivanov, V N Toporov Cercetări în domeniul antichităților slave M , , cap D Kudryavsky Studii în domeniul ritualurilor caselor vechi indiene Iuriev, , p , Taittiriya Upanishad Secţiunea Bhrigu, X, Upanishads, p D Kudryavsky Studii în ritualurile casei indiene antice, p , Kaushitaki Upanishad P, , Upanishads, p - D Kudryavsky Studii în ritualurile casei indiene antice, p , A Bergaigne La Religion Vedique T P , , p D Kudryavsky Studii în ritualurile casei indiene antice, p , , Ibid , p Hiranyakeshigrhya-sutra I, , ; D Kudryavsky Cercetări în domeniul ritualurilor caselor vechi indiene, p Vladimir Dal Dicționar explicativ al Marii Limbi Ruse vii T M , Ibid IA Walde Vergleichendes Worterbuch der indogermanischen Sprachen - B -Lpz , - I I Sreznevski Materiale pentru dicționarul limbii ruse vechi conform monumentelor scrise T St Petersburg, Aici exemplele sunt date în ortografia modernă Dicţionar etimologic al limbilor slave Emisiune M , J C Heesterman Reflecții asupra semnificației DÂKȘTtyĂ, c , Der Rig Veda, or D Kudryavsky Studii în ritualurile casei indiene antice, p "Legile lui Manu" spune: "Ceea ce mănâncă oaspete, întorcându-și fața spre sud, este devorat de Rakshasas" ( II, ) Yu M Alikhanova DESPRE CELE DOUĂ CÂNTELE DIALOGICE ALE CANONULUI PALI S-a remarcat de multă vreme că ultimul rând din gathas - și - din Thera-gatha (THG) coincide cu refrenul care leagă cele strofe ale dialogului Dhaniya-sutta (Sutta-nipata - )* Cu toate acestea, această coincidență a rămas singura coincidență observată, iar problema conexiunii ghats-urilor cu "Dhaniya" nu a fost niciodată discutată Pentru a vedea înrudirea neîndoielnică a acestor texte a fost împiedicat în principal de faptul că gathas-urile au fost întotdeauna percepute așa cum sunt date în colecție, adică ca lucrări independente aparținând unor autori diferiți, și nu ca părți ale unui singur întreg, pe care le-au , aparent, sunt în realitate Prin urmare, înainte de a vorbi despre ceea ce leagă gathas-ul cu Dhaniya Sutta, ar trebui să abordăm problema relației lor unul cu celălalt Patru dintre gatha-urile care vor fi discutate sunt one-strofice, autorii lor fiind respectiv theras Godhika (THG ), Sub-bahu (THG ), Walliya (THG ), Uttiya (THG ); una este în cinci strofe (TxG - ), autorul ei este Girimananda Textele gathas-urilor sunt atât de apropiate unele de altele încât este suficient să citați unul dintre ele - TxG - pentru a vă face o idee despre toate celelalte: vassati devo yathâ sugîtarri channâ me kuțikă sukhă nivâtă/ cittaip susamâ'hitanca mayhaip atha ce patthayasi pavassa deva// Dumnezeu plouă , parcă (cântând) un cântec frumos Colibă mea este acoperită, confortabilă, nu sufla Și gândul meu este bine concentrat Dacă vrei, toarnă ploaie, Doamne! În următoarele trei gatha cu o singură strofă, precum și în toate cele cinci strofe ale gatha lui Girimananda, cele trei versuri - a, b, d - sunt aceleași ca în Godhika Singura diferență este șirul c În c, un cuvânt se schimbă de la c: în loc de mayhani "am" aici kâye "pe corp" ("Și gândul este bine concentrat asupra corpului (adică, pe înțelegerea esenței corpului " c oferă o imagine completă) fraza diferita: tassarn viharâmi appamatto 'În ea (adică coliba) trăiesc nepăsător' Această frază se repetă apoi în următoarea gatha și în cinci strofe de Girimananda cu o variație în ultimul cuvânt - c: tassarp vihardmi adutiyo "Trăiesc singur în ea"; c: tassarp viharâmi văpasanto 'În el trăiesc destul de mort'; iar mai departe- c: santacitto 'cu un gând calm'; c: vltarâgo impasibil', c: vltadoso ' nu ostil', c: W-tamoho ' nu delirante' După cum se vede, gathas-urile sunt compuse din strofe repetate cu o variație uniformă în al treilea rând Dacă le aliniați într-un rând și în ordinea exactă în care intră în colecție, se dovedește că acest rând are o anumită structură Are propriul sistem de diviziune internă, care nu coincide cu granițele ghaturilor înseși În primul rând, în conformitate cu cele două variante principale ale rândului c, întreaga serie, formată din nouă strofe, este împărțită în două părți: prima este formată din strofele și , a doua din toate celelalte (adică, ) , şi - ) În fiecare dintre părți, un cuvânt se schimbă de la strofă la strofă, iar în strofele - acesta este un cuvânt cu două silabe, iar în celelalte șapte este cu patru silabe Cuvintele care creează variație în strofele - și - au aceleași componente în compoziția lor: în primul caz, o astfel de componentă este particula privativă a (appamatto-axtutiyd), în al doilea - cuvântul saita ((c) ăpasanto - santaci/to ) Acest lucru creează o legătură suplimentară în fiecare pereche Celelalte trei strofe ( - ) mai conțin, într-o parte variabilă, momente care le unesc: repetarea •vita-, dar în primul rând interconexiunea conceptelor râga, dosa, moha Rezultă, așadar, că strofele din cadrul seriei sunt grupate în perechi (o grămadă de trei strofe de la final ar trebui considerate aici ca o excepție, provocată evident de stabilitatea complexului conceptual ternar) Acest model, care se dezvăluie doar atunci când gathas-urile sunt combinate într-o singură secvență, este principala dovadă că textul compilat are integritate și independență, în timp ce gatha-urile sunt un fenomen secundar și aleatoriu Aceeași regularitate, în combinație cu alte trăsături - stroficitatea strictă, repetarea, regularitatea variațiilor - ne permite să definim textul compus ca un cântec de tip antifonal, sau, mai precis, probabil, un fragment dintr-un astfel de cântec Cântecele de acest gen, după cum știți, sunt în general foarte instabile Formate cu ușurință într-un schimb viu de replici scurte, combinând repetarea cu improvizația, ele se destramă la fel de ușor pentru a se forma apoi din nou, dar într-un mod diferit Prin urmare, rareori sunt memorate complet, iar tradiția transmite de obicei mici fragmente din ele, cel mai adesea perechi strofice și uneori strofe simple În plus, nu trebuie să uităm că în cazul nostru, cântecul amibei a fost fixat în cadrul colecției, care a fost oficializată ca fundamental al autorului * Dacă o lucrare care a căzut în cântecul "Thera-gatha" nu avea un autor, autorul i-a fost atașat de către compilatori În aceste condiții, conștientizarea caracterului colectiv al cântecului, faptul că a fost interpretat de mai mulți cântăreți, ar putea bine să ducă la distribuirea strofelor-replice individuale între diferiți autori Așa au apărut, cel mai probabil, gatha-urile lui Godhika, Subahu, Valliyi și Uttiyi Nu este o coincidență că Dhammapala, urmând, fără îndoială, tradiția antică de aici, combină de fapt aceste gathas, prefixându-le cu o introducere generală în comentariul său Introducerea îi prezintă pe creatorii gathas-urilor ca prieteni și - cel mai important - îi aduce împreună în momentul creației Toți patru vin la Rajagriha, unde își construiesc colibe pentru sezonul ploios; când începe să plouă, Thera, "stând în colibele lor, își cântă gathas (adică se cheamă, evident, unii pe alții, schimbând aceste gathas ca replici) Dar cum să explicăm, atunci, formarea gathai lui Girima-nanda? Dacă conține un fragment care a format un întreg cu gathas cu o singură strofă, atunci de ce s-a separat de ele, nu s-a despărțit în strofe și a fost atribuit în întregime unui singur autor? Ideea, aparent, constă în faptul că textul gatha lui Girimananda nu este integral, așa cum pare la prima vedere, ci compus Dintre cele două conjunctive strofice care formează acest gatha, unul este o pereche normală, continuând în mod clar o serie de gatha cu o singură strofă, în timp ce al doilea unește trei strofe Este puțin probabil ca o grămadă de trei strofe să fi putut apărea în condițiile performanței amebei, care întotdeauna, chiar și cu mai mulți participanți, respectă principiul unui rostogolire pereche de voci În plus, corelarea părților variabile este determinată în aceste strofe de legătura sistemică a conceptelor răga - dosa - tnoha, și nu de consonanțe sau apropiere semantică, ca în alte cazuri Prin urmare, avem dreptul să presupunem că aceasta este o variație creată individual (în afara spectacolului colectiv) și adăugată de creatorul său-bhikkhu la perechea strofică de cântec (eventual separată de seria amibe chiar înainte ca cântecul să fie inclus în colecție) Dacă da, atunci, în general, fragmentul cântecului amibei înregistrat în Thera-gatha include nu nouă, ci șase strofe (gathas - și - ) Acum putem reveni la întrebarea pusă la început, dar pe o bază complet diferită Vom compara "Dhaniya" nu cu mai multe texte, ci cu unul, ceea ce face o mare diferență Să luăm aceeași linie atha ce patthayasl pavassa deva, despre care a fost deja discutată mai sus Până acum, crezând că se găsește pe lângă "Dhaniyya" în încă cinci gathas, a fost atribuit în mod tacit unor linii rătăcitoare, dintre care există foarte multe în poezia canonică Acum este clar că această linie este folosită doar în două texte și în ambele ca un refren O astfel de coincidență capătă deja o anumită semnificație și, în orice caz, determină o comparație mai atentă a ambelor tehnologii Ce dezvăluie o comparație a cântecului "Thera-gatha" cu "Dhaniyya" (sau, mai precis, cu dialogul "Dhaniya"), în afară de refrenul comun? În primul rând, ambele texte sunt compuse, în esență, în aceeași dimensiune O discrepanță minoră este că în gat-has toate padas sunt în aupachchhandasaka, în timp ce în Dhaniya padas în aupach-chhandasaka sunt intercalate ici și colo cu padas în Vaitaliya înrudit În al doilea rând, în prima strofă a dialogului Dhaniyi, întâlnim motivul unei colibe acoperite care trece prin toate gathas Mai mult, aici este decorat cu o frază similară, care ocupă și poziția inițială în linie mier TxG b (și altele): channâ te kuțikă sukhă nivătă-, CH c: channă kuți ăhito gini În al treilea rând, dialogul, în ciuda intrigii sale, are un conținut diferit etc etc , se dovedește a fi extrem de aproape de melodie din punct de vedere al compoziției Este construit astfel Remarcile participanților - ciobanul Dhaniya și Buddha - alternează: cele impare aparțin lui Dhaniya, cele pare aparțin lui Buddha Dhaniya se laudă cu binecuvântările pe care le deține (are o casă puternică, vaci, o soție bună etc ), Buddha își enumeră valorile spirituale și religioase Fiecare parte se dezvoltă, parcă, independent de cealaltă, dar, în același timp, o replică pară este de obicei asociată cu un paralelism sintactic ciudat, uneori și sunet: și repetiții, care creează impresia de preluare, răspuns Срѵ а-с: pakkodano duddhakhiro' ham asmi, anutîre Mahiyă samănavăsoț channă kuți ăhito gini 'Orezul este fiert, laptele meu este gata; Locuiesc lângă coasta Maha; coliba este acoperită, focul este aprins /; a-c: akkodhano vigatakhilo' ham asmi, anutîre Mahiy' eka-rattivăsol învață kuți nibbuto gini 'Nu există mânie, murdăria este alungată: am; Voi trăi o noapte lângă coasta Maha; coliba nu era acoperită, focul s-a stins '; a-c: gopî mama assavă alolă, dîgharattarți sanvuăsiya mană paf tassă na su/țămi kinci pă părți 'Shepherdess: my obedient, unthinking; locuiește cu mine de multă vreme, draga mea; nu aud de vreo faptă rea a ei "; a-c: cittarți mama assavatți vimuttarți, dtgharattarți parlbhăvitam sudantarțiț păpam pună me na vijjati "Gândul meu este ascultător, liber, de mult învins, îmblânzit; Nu am nimic rău ' etc Astfel, dialogul lui "Dhaniya", cu toate diferențele sale față de cântecul "Thera-gathi", se dovedește a fi construit pe același principiu al reluării, care implică apel nominal al părților cu perechea obligatorie grupare replici-strofe Această circumstanță este de o importanță deosebită atunci când se consideră că dialogul poetic budist folosește de obicei (dacă nu întotdeauna) forma întrebare-răspuns și în Sutta-Nipata, să zicem, nu există un singur dialog (și sunt mai mult de patruzeci de ele) care ar fi similar cu în construcția sa pe dialogul "Dhaniya" Toate aceste coincidențe nu pot fi, desigur, un accident Pe de altă parte, ele nu sunt atât de numeroase; și având în vedere discrepanțe semnificative dintre texte (și în conținut zhanii, și în designul general, ca să nu mai vorbim de detalii), cu greu se poate concluziona că unul dintre ele a apărut sub influența celuilalt La fel de improbabilă este și posibilitatea de a împrumuta Rămâne de presupus că ambele texte revin la aceeași sursă Ce se poate spune despre el? Pe baza textelor în sine, există foarte puține, și anume că era un fel de cântec de amibă compus în metru aupachchhandasaka / vaitaliya, cu refrenul "Dacă vrei, toarnă ploaie, Doamne!" și cu motivul unei cabane acoperite (al cărei sens, însă, este incert) Cu toate acestea, aspectul cântecului original devine mai concret dacă ne întoarcem la finalul Dhaniya Sutta și Acest final este format din două părți: prima - în trei strofe ( - ) - înfățișează scena adresei lui Dhaniya, a doua (aparent adăugată mai târziu) conține un scurt - în două rânduri ( - ) - o dispută între Mara şi Buddha Scena finală se deschide cu un mesaj despre începutul ploii ( a-b): ninnaiica thalanca părayanto, mahdmegho pâvassi tăvad eva/ "Inundând câmpiile și dealurile, un nor imens a început să plouă imediat" Acest mesaj pare destul de neașteptat, pentru că pe parcursul întregului dialog ploaia vine o singură dată și, mai mult, în treacăt Descriindu-și vacile care pasc pe malurile mlăștinoase ale râului, Dhaniyya spune ( c): vuțțhitn pi saheyynm ăgatam "Chiar și ploaia care vine (adică, dacă vine) [ele] suportă " plouă, Doamne!", dar aceasta este atât de nelegat de conținutul rândurilor în sine încât este perceput, mai degrabă, ca o exclamație lipsită de sens special sau o formulă care indică sfârșitul rândului Este cu atât mai remarcabil că odată cu începutul ploii Dhaniya ia o decizie de a deveni un adept al lui Buddha ( c-d- ): siitvă •devassa vassato, imam atthatu Dhaniyo abhăsathal/ lâbhă vata no anappakâ, ye mayam Bhagavattarji addasămaf saranarți tam ■irgta cakkharih novinghi tuvarrid novinghi Am auzit că Dumnezeu revarsă ploaie, așa ceva Dhaniya a spus: "O, spre binele nostru mare că L-am văzut pe Cel Binecuvântat Apelăm la protecția ta, Văzând Unul! Fii învățătorul nostru, mare muni! "' Cererea de a fi acceptat într-o ucenicie este o formă comună în vechea tradiție indiană de admitere a înfrângerii într-o dispută academică Prin urmare, putem concluziona că Dhaniya a pierdut argumentul și că Buddha a ieșit învingător din ea Cu toate acestea, dialogul în sine nu dezvăluie victoria lui Buddha - se termină cu aceeași confruntare ireconciliabilă cu care începe Dhaniya spune ( a-c): khîlă nikhătâ asampavedhî, damă munjamaică navă susatj-țhanâl na hi sakkhinti dhenupd pi cheltuiri "Mijele sunt săpate [pentru ca ei] să nu poată fi slăbiți Frânghiile munja sunt noi și bine țesute - nici nu vor putea sparge gobii ' La care Buddha răspunde ( a-c): usabho-r-iva chetvâ bandhanăii, năgo pătilatam va dălayitvăl nâham pana upessarfi gabbhas?y-yani 'Ca un taur, sfâșiind lanțurile, ca un elefant, târâtoarea împuțită a curselor călcând în picioare, nu voi mai intra în pântecele nașterii ' Dar dacă dialogul* nu dezvăluie astfel învingătorul, semnul victoriei nu poate fi decât începutul ploii Ploaia cade la pământ "imediat" (tăvadeva) după ultima remarcă, parcă ar confirma adevărul cuvintelor rostite de Buddha, iar Dhaniya, complet șocat și convins de acest miracol, se recunoaște învins și cere permisiunea de a urma Profesor de acum înainte Totuși, de ce ar trebui să fie ploaia cea care mărturisește adevărul învățăturii budiste și cum este asociat miracolul ploii cu dialogul însuși? Se pare că ambele întrebări pot fi rezolvate dacă presupunem că dialogul a apărut ca urmare a reelaborării unui cântec incantator care făcea parte dintr-un fel de ritual de a face ploaie În acest caz, nu doar necesitatea episodului cu ploaia va deveni clară, ci și rolul refrenului, care este atât de nearmonizat cu conținutul replicilor (în primul rând cele budiste), și cu lăudăroșia care sună în ambele părți Motivul câștigării argumentului, notat prin ploaie torenţială, poate indica faptul că presupusul cântec a fost construit ca un concurs de a face ploaie Apoi fiecare dintre părțile concurente a trebuit să încerce să-L convingă pe Dumnezeu să plouă, afirmând în același timp avantajele lor față de cealaltă Poate s-au lăudat cu cât de bine s-au pregătit pentru apariția ploilor? Acest lucru pare să fie susținut de tonul general al părții lui Dhaniya (poate chiar aproape de melodia originală), alunecarea lui despre ploaia care vine la de ani și refrenul - "Dacă vrei, toarnă ploaie, Doamne!" Refrenul, fără îndoială, a fost adoptat de dialogul din cântec (ceea ce se dovedește prin lipsa de motivație), și acolo a jucat cel mai probabil rolul unei formule de incantație Dacă, după cum s-ar putea crede, cântecul a fost mai ales improvizat (desigur, în anumite limite tematice), apoi refren: a fost nu numai cea mai importantă parte a acestuia, ci și cea mai stabilă Acest lucru, aparent, explică de ce a fost păstrat în dialog, în ciuda inconsecvenței sale cu noul conţinut În ceea ce privește puterea magică conținută în ea și în cântec în general, în "Dhaniya" s-a dovedit a fi transformată în puterea magică a lui Buddha asupra lumii înconjurătoare (de unde a apărut miracolul ploii în scena finală a dialog) Această presupunere este confirmată de natura legendei pe care o citează Dhammapala, care spune povestea creării gathas - și - (în ambele cazuri, se întâmplă același lucru, doar compoziția participanților și unele detalii se schimbă) Theras (sau Theras) vin la Rajagriha Regele Bimbisar le cere (sau lui) să rămână pentru sezonul ploios și promite că le va construi colibe Se construiesc colibe, dar Bimbisara uită să dea ordin ca acestea să fie acoperite cu acoperișuri (deci în introducerea la gathas - , în alte versiuni Bimbisara uită deloc de promisiunea lui, iar colibele nu sunt construite) Dumnezeu păstrează ploaia Vine seceta Atunci Bimbisara își aduce aminte de omisiunea lui misiune și o rezolvă De îndată ce au ajuns sub acoperiș, apare un nor și începe să plouă Thera se bucură și își spală ghaturile Legenda leagă astfel, deși indirect, gathas-ul de sfârșitul secetei Faptul că această legătură nu a fost motivată de conținutul ghaturilor în sine indică caracterul său tradițional: ghaturile erau asociate cu seceta, deoarece în spatele lor, prin asociere (provocată de un refren, poate de o melodie), au văzut un alt cântec, care s-a executat întotdeauna numai în acel moment Deci, se poate presupune că cântecul din care au crescut dialogul "Dhaniya" și cântecul "Thera-gathi" a fost un cântec ritual non-budist Judecând după mărimea sa, cel mai probabil a fost distribuit între unele triburi non-ariene din nord-estul Indiei Este posibil ca la început, când a fost o secetă, bhikshu-ii din aceste triburi să o cânte în același mod în care au făcut-o cândva pe lume Dar de-a lungul timpului, transformându-se într-un mediu nou, a trebuit inevitabil să se schimbe (mai ales dacă interpretarea sa presupunea improvizație) Cântecul a devenit budist fără a-și pierde funcția Se cânta încă pentru a aduce ploaia, doar că acum puterea sa magică era asociată în primul rând cu prezența unui element budist în ea Într-o formă atât de transformată, ea ar putea fi transferată înapoi într-un mediu non-budhist și poate deveni aici un mijloc de diseminare și de stabilire a unei noi învățături (această mișcare pare a fi ghicită în "Dhaniya" cu miracolul ploii și scena de conversie) Este imposibil de spus cum a decurs procesul de procesare ulterioară Dar se pare că "Dhaniya" și cântecul "Thera-gathi" s-au format în cercuri diferite (de unde și apartenența lor la tradiția diferitelor colecții) și în momente diferite "Dhaniya" dă impresia unei vechime mai mari și, în același timp, a unei mai mari proximități față de sursa sa Mai mult, reținând partea seculară, care, așa cum am menționat deja, ar putea intra în contact în multe feluri cu cântecul original, "Dhaniya" s-a dovedit astfel în mare măsură orientat spre exterior, spre lumea neconvertiților, în timp ce cântecul " Thera-gatha" se cânta, fără îndoială, doar în obște și era un cântec pur monahal Nici în conținutul său, nici în intonația ei, nu există urme de incantație Primul vers al cântecului - vassati sieve yathă sugîtam - schimbă sensul întregii situații: cântecul se cântă acum în ploaie, și nu înainte, ca în "Dhaniya" În legătură cu aceasta, primul rol al corului se pierde, iar tema pregătirii pentru ploaie se transformă în tema securității, siguranței - atât externe, cât și interne În același timp, motivul colibei este adus în prim-plan și capătă un cu totul alt sunet Dacă în "Dhaniya" este totuși o colibă obișnuită, casa unui laic, care este respinsă de un budist ca focar de pasiuni și afecțiuni (nu degeaba Buddha, răspunzând remarcii lui Dhaniya, spune: vivață kuți) , apoi cântecul "Thera-gathi" descrie o colibă bhiksha, care este realizată ca un refugiu împotriva agitației lumești, ca un loc în care se răsfățesc în contemplare și ajung libertate supremă Ca urmare, se apropie de cercul de cântece despre "bhikshu în colibă" care aparent sunt larg răspândite în comunitate (cf un mic ciclu pe această temă imediat după gathas - din Thera Gatha) Cu toate acestea, în ciuda tuturor acestor transformări, piesa "Thera-gatha" a păstrat o trăsătură neschimbată, în "Dhaniya" (cel puțin în versiunea care a ajuns până la noi) pierdută A continuat să fie efectuat în amebeino, așa cum demonstrează chiar modul în care a fost remediat Desigur, materialul rareori ne permite să urmărim originile unui anumit cântec budist Totuși, nu poate exista nicio îndoială că poezia budistă timpurie este plină de revizuiri precum cea discutată mai sus Un studiu atent al gathas-urilor adunate în ekanipâta Thera-gathas și Theri-gathas va dezvălui probabil multe fragmente de cântece de amibe care se întorc la tradiția tribală - rituală sau lirică - cântece Dar, desigur, nu orice cântec de amibe ar trebui să presupună o sursă non-budistă Au cântat cântece vechi, lumești, modificându-le într-un mod nou, dar și-au creat și pe ale lor, punându-le laolaltă așa cum făceau înainte în lume Pe de altă parte, nu orice cântec de amibe și, mai larg, ameba (ca principiu compozițional) are neapărat o tradiție locală de cântec, mai ales în cazurile în care avem de-a face cu o formă întrebare-răspuns Mai mult M Winternitz a atras atenția asupra faptului că în Sutta-Nipata "forma dialogică uneori - în Alavaka-Sutta" și în "Suciloma-Sutta" - este combinată cu forma antică a ghicitorii poetice (Rătseldich-tung), care ne întâlnim în Veda și în epopee La fel ca în Mahabharata, aici el acționează ca un yaksha interesant, iar înțeleptul răspunde la întrebări, expunând astfel învățăturile budismului Într-adevăr, majoritatea covârșitoare a dialogurilor Sutta-Nipata (în nici un caz doar cele evidențiate de M Winternitz) dezvăluie înrudirea cu tradiția dialogică ariană, care în cele din urmă se întoarce la ritualul vedic brahmodyep Acest lucru este indicat nu numai de forma întrebare-răspuns folosită în porecla, ci și de atracția pentru ghicitoare (care afectează de obicei vălul intenționat al întrebării sau reinterpretarea întrebării în răspuns) și motivul testului , atât de caracteristică tuturor transformărilor Brahmodya, adesea însoțite de amenințări Cu toate acestea, în ciuda faptului că toate aceste dialoguri într-un fel sau altul pot fi clasificate ca brahmodya (desigur, într-un sens larg), în ele se disting cu ușurință două tipuri, care, aparent, ar trebui urmărite în surse diferite Dialogurile de primul tip sunt concentrate în principal în Atthaka-vagga Li se pot atribui și toate întrebările (puccha) Parayanei și, cu mai puțină certitudine, încă câteva conversații din alte secțiuni (de exemplu, Rahula din Chula-vagga) Ce face aceste dialoguri diferite? În primul rând, izolare extremă, concentrare pe cele mai complexe probleme ale eticii budiste, un grad ridicat de terminologie, limbaj "propriu", , care pe alocuri, mai ales în Atthaka, devine aproape de neînțeles - într-un cuvânt, o calitate ezoterică care le face să semene cu discursurile primelor Upanishad-uri Este caracteristic faptul că interlocutorii lui Buddha în ei sunt discipoli, uneori adversari ideologici, dar în orice caz oameni ocupați cu întrebări de predare Dialogurile de al doilea tip - "Suchiloma", "Alavaka", "Parabhava", "Vasala" și multe altele - sunt de un plan complet diferit Sunt simple, dacă nu chiar ingenioase Ghicitoarea se transformă de obicei într-o metaforă sau alegorie în ele (cf "Amagandha Sutta", care se referă la mirosul de carne crudă, care acționează ca o metaforă pentru comportamentul rău, sau "Vasala Sutta", care joacă pe conceptul de vrishala în același spirit etc ) Toate problemele discutate privesc etica generală și cele mai generale prevederi budiste Forma este transparentă și dezvăluie trăsăturile structurii cântecului - refrene, convulsii de la strofă la strofă, paralelism de întrebări și răspunsuri, repetări anaforice etc Conversația este condusă de yakshas, devatas și laici Într-un cuvânt, aceste dialoguri se adresează în mod clar unui public necomunitar și neînvățat Dar nu este doar atât Dialogurile adresate unui public larg au folosit, evident, forme familiare și familiare acestui public Cu alte cuvinte, dacă dialogurile de primul tip se întorc, cel mai probabil, la tradiția brahmodya învățată, preoțească, atunci dialogurile de al doilea tip sunt asociate cu brahmodya profanată, "coborâtă" în fluxul literaturii folclorice Nu întâmplător, în Mahabharata se găsește un episod apropiat de dialoguri de acest fel * Este clar că dialogurile budiste derivate din folclorul Brahmodya se pot apropia îndeaproape și chiar se pot îmbina cu cântecele formate în conformitate cu tradiția locală, în special cele care sunt construite și sub formă de întrebări și răspunsuri Cu toate acestea, se pare că există semne după care melodiile de origine locală pot fi ghicite Orientează parțial dimensiunea, dar cel mai important, ca în "Dhaniya" și melodia "Thera Gathi" luate în considerare, ele conțin tema sezonului și lucrări sezoniere Comparați, de exemplu, gatha dialogică a lui Tekichchkhakani (TxG - ), care începe cu replica: atihitâ vlhi, khalagatâ sălii na ca labhe pitj ani, katham aharji kassamll "Orezul a fost îndepărtat, "orezul a fost treierat" Nu am nici o firimitură Ce am de gând să fac?' - și în care (£ >) sită hemantikă imă rattiyo "aceste nopți reci de iarnă", sau Mogharaja ghatha aproape de ea (TxG - ), unde un motiv similar pronunțat al nopților de iarnă este folosit la întrebarea ( c: hemantikasitacălarattiyd), iar răspunsul este tema recoltării orezului ( a-b: sampannasassă mogadhă, kevalâ iiti te sutamf "Toți Magadha-urile sunt bogate [acum] în cereale - așa că am auzit " ) Cu toate acestea, aceasta este doar o presupunere, iar cercetările ulterioare vor arăta cât de adevărat este См : Psalms of the Early Buddhists, II - Psalms of the Brothers, de doamna Rhys Davids, L , , c ; AK Warder Pali Metrul O contribuție la "Istoria literaturii indiene L , , c Тексты гатх даются по изданию: Thera și Theri-Oăthă Strofe atribuite bătrânilor din Ordinul Budist al Reclusilor, ed de H Oldenberg ancft R Pischel L " Când ploaia este asociată cu deva, Dhammapala îl identifică cu un nor de ploaie (megha), evitând orice mențiune despre Pajjunna sau Sakka Pe baza acestui fapt, în toate astfel de contexte, deva, după T Rhys Davids, este de obicei redat ca "cer" (însemnând cer ploios) Vezi K Norman pentru o referință detaliată despre aceasta (The Elders' Verses , Tr cu o introducere și note de KR Norman L , , p ) Exploatarea heyno a lui Sakka sau Pajjunna se poate datora, totuși, faptului că formula vassati devo (și altele similare) se întorc la o tradiție poetică asociată cu cultul unei zeități locale (non-ariane) identificată cu un nor În acest caz, nu există niciun motiv pentru a traduce deva în acest context, altul decât "dumnezeu" Compară: A N Veselovsky Poetică istorică L , , p Diferența dintre aupachchhandasaka și vaitaliya este determinată de durata cadenței: în vaitaliya este nevoie de cinci silabe ( ), în aupachchhandasaka - șase (- - -) Partea inițială a liniei și în; volum, iar într-o altă dimensiune conține același număr de unități de durată (matra) - șase în pada impar și opt în pada par Citate din Sutta-Nipata sunt din The Sutta-Nipata, noua ed de D Andersen şi H Smith L , Remarcile lui Mara și lui Buddha sunt incluse și în Samyutta-Nikaya ( ) și, potrivit lui A K Warder, ar fi putut fi împrumutate de acolo de către compilatorii Sutta-Nipata A K Warder consideră a fi adăugată și strofa La fel ca următoarele două, această strofă este compusă în vaitaliya pură, ceea ce este necaracteristic textului în ansamblu Vezi: A K Warder Pali Meter, p - Aceeași legendă a fost prefațată de Subhuti gatha (TxG ) Gatha Subhuti? foarte aproape de gathas - și - , adică de un fragment de cântec și este, aparent, o improvizație individuală creată pe baza unui cântec Aupachchhandasaka / vaitaliya aparțin așa-numitelor contoare muzicale, care sunt asociate de către cercetători cu tradiția cântecului non-arien, cf : A K Warder Pali Meter, p - , Warder insistă asupra originii estice (Magadha) pentru Vaitaliya - vezi ibid , p , - M Winternitz Geschichte der indischea Literatură Bd Lpz b , p Trebuie amintit că dialogul yaksha cu Yudhishthira, despre care vorbește M Winternitz, L Renu l-a atribuit regretatului Brahmodyas, notând în el păstrarea structurii Ashvamedhya și chiar împrumuturi directe de la "Yajurveda" Vezi: L Re no u, L Silburn Sur la notion de brahma i -L Re nou L'Inde fondamentale Studii de indianism P , , p - w Pentru brahmodya și simptomele sale, vezi și: L Ren o u Le passage des Brahmana aux Upanișad -JAOS Voi , , p - Asemănarea dialogului din Mahabharata ( - ) cu Suchiloma, Alava-koy și alte dialoguri ale acestui ciclu, incluse în Yakkha Samyutta în Samyutta Nikaya, nu se limitează la figura yaksha În ambele cazuri, yaksha îl testează pe interlocutor, amenințându-l cu moartea mier Amenințarea standard a dialogurilor budiste: Panhan Tarn Samana Pucchissămi, SAC g those na vyăkarissasi, citim vă te khipissămi, haadayam vă tel phălessămi, pădesa va gahetvă-gangăya khipissămi 'questions Shraman, I will ask Dacă nu-mi răspunzi, ori îți zdrobesc capul, ori îți sfâșie inima, ori, apucându-te de picioare, te arunc prin Gange Structura metrică a ambelor dialoguri confirmă presupunerea legăturii lor cu tradiția folclorică non-ariană Mărimea strofelor inițiale ale gatha Tekichchkhakani ( - ) nu găsește deloc corespondență între metrii cunoscuți; ultimele două strofe sunt compuse în metrul muzical ganachchhandas În gatha din Mogharaja, prima strofă ( ) este în aupachchhandasaka/vaitaliyya, a doua ( ) este în sloka Vezi comentariul la aceste gathas în C Norman: Versurile bătrânilor S L Neveleva POVESTEA LUI KARNA ÎN CARTEA A TREIA A MAHABHARATA (Conștiința inițiatică) În alcătuirea celei de-a treia cărți a Mahabharatei (Aranyaka-parva, Cartea pădurii) , dedicată șederii în păduri a pandavelor exilați, Narațiunea luării cerceilor (kuij dală~ haranaparva) ) ocupă un loc destul de izolat, pentru că vorbim de Karna, care este legată de Pandava prin legături de rudenie, dar în evenimentele epopeei se ia de partea adversarilor lor, Kaurava Câteva cuvinte despre ce se înțelege exact prin "conștiință de inițiere" Este oportun să desemnăm astfel un complex de idei legate în memoria tradiției epice de arhaismul profund al instituției inițierii, care a determinat viața socială a societăților preclase Scopul acestor note nu este atât de a descoperi legăturile intrigii cu relicvele ritului antic, cât de a fundamenta posibilitatea influenței reprezentărilor rituale asupra compoziției și stilului textului Pentru a facilita prezentarea materialului, este necesar să reamintim într-o formă cât mai concisă succesiunea și scopul principalelor legături ale complexului inițiatic Această informație este destul de complet prezentată în literatura etnografică Cel mai de succes din punct de vedere metodologic par să fie datele generalizate disponibile în lucrarea lui Ya V Vasilkov despre complotul "Kaira-taparva" din aceeași carte a "Mahabharata" Întregul set de rituri de inițiere a fost menit să educe, să pregătească individul pentru participarea la viața societății și în special pentru căsătorie Etapa inițială a fost excomunicarea tinerilor din familiile lor, izolarea lor, mutarea într-un mediu diferit, neobișnuit (de multe ori într-un loc greu accesibil, într-o pădure) Există diverse date pe baza cărora este posibil să se judece un anumit rol în inițierea clanurilor atât paterne, cât și materne În cursul ceremoniei, pentru a testa curajul inițiatului, acesta a fost supus unor torturi, cum ar fi provocarea de răni, exfolierea pielii, găurirea urechilor etc , după care au rămas cicatrici pe corpul neofitului ca semne ale iniţierii trecute Adesea, în timpul testului, a apărut orbirea sau nebunia temporară a inițiatului O parte importantă a complexului inițiatic a fost introducerea tânărului în normele și instituțiile sociale, precum și în istoria mitologică a familiei, iar miturile despre primii strămoși au fost ilustrate prin pantomimă mascată Cel care a trecut de inițiere a primit un alt nume ca semn al unei noi nașteri I s-au oferit obiecte magice, arme etc Există dovezi că, odată cu inițierea tinerilor, a existat o ceremonie specială de inițiere pentru fete "Povestea luării cerceilor" din punct de vedere al compoziției este construită în funcție de tipul de încadrare - o tehnică tradițională pentru epopeea indiană antică Intriga este încadrată de două vizite la Karna ale zeilor Surya și Indra Scopul primului este de a o convinge pe Karna să nu se despartă de cerceii și coaja care garantează nemurirea eroului Scopul celui de-al doilea este de a-l priva pe Karna de atribute magice pentru a-l face vulnerabil în duelul cu Arjuna Încorporarea compozițională este introdusă ca răspunsul unui narator (Vaishampayana) la întrebarea altuia (Janamejai) despre secretul menționat, dar nedezvăluit de Surya În acest sens, sunt spuse două povești, care sunt o continuare una a celeilalte: prima este despre Prith, mama lui Karna, iar a doua este despre originea lui Karna Ultimul complot este esențial pentru întreaga poveste Corespondența tipologică a succesiunii motivelor care alcătuiesc complotul folclor general al unui copil găsit cu anumite etape ale ritului inițiatic a fost clar identificată de V Ya Ne rămâne, trecând la textul Mahabharatei, să urmărim modelele de dezvoltare a intrigii formulate de V Ya-Propp, ținând cont de faptul că motivele folclorice primordiale pot fi oarecum transformate de epopee Pare posibil să arătăm că textul reflectă ritul inițierii Kshatriya, la care brahmanii au luat parte activ, dar atenția principală va fi acordată tipologiei ritului și legăturii acestuia cu construcția episodului Punctul de plecare al complotului despre Karna este promisiunea profetică a lui Surya, care coincide ca tip cu profeția găsită, de exemplu, în povestea lui Oedip Predeterminand în termeni generali soarta lui Karna - pentru a fi cel mai bun dintre războinici, Surya îi dă cerceii și carapacea la naștere Conținutul profeției este cunoscut de mama lui Karna, dar, așa cum era de așteptat, este necunoscut eroului însuși Este interesant de observat că tatăl copilului și cel de la care provine profeția sunt aceiași în acest caz (Surya) Motivul născutului găsit este suprapus în complotul despre Karn pe motivul originii divine a eroului Îndepărtarea nou-născutului de la mamă este motivată de profeție: Surya promite că, după nașterea primului născut, Prtha va rămâne fecioară ( ) S-a dezvoltat tema inocenței lui Pritha în text atât de detaliat și de minuțiozitate încât condamnarea nașterii unui copil în afara căsătoriei pentru mediul social dat nu lasă nici cea mai mică îndoială Decizia lui Prtha de a se despărți de bebeluș este motivată aparent de sfaturile servitoarei ( ), iar forma de îndepărtare a copilului este în mod tradițional folclor: lansarea V Ya Propp remarcă aparenta inconsecvență a motivului folclor, când "un copil programat pentru moarte este simultan salvat de la moarte" : coșul în care Pritha pune copilul este "convenient", "de încredere", "uns cu ceară ", "căptușit ușor" ( , ) Faptul că băiatul este echipat pentru o călătorie lungă, că urmează să fie crescut, este evident din bocetul lui Pritha: ea își îndreaptă gândurile către viitoarea mamă adoptivă a copilului ei, care este sortită să-l primească, să vadă cum crește, cum pronunță primele cuvinte, să aștepte până va intra în vârsta tinereții ( - ) O legătură în complot asociată cu trimiterea la educație, fixată în folclorul mondial, este aplicarea semnelor morții Se poate presupune că o parte din transformarea lor epică sunt atributele magice ale Karnei Să fim atenți la faptul că în titlul episodului și în pasajele sale inițiale - părți deschis informative ale compoziției epice - apar doar cercei În folclor, aplicarea semnelor morții este adesea asociată cu manipulări peste capul unui copil (în special, tăierea gâtului ca o imitație a tăierii capului) Astfel, localizarea "semnului morții" al lui Karna (cerceii săi) coincide cu folclorul general Deformările semnului morții înregistrate în practica folclorică (alături de străpungerea picioarelor, deschiderea burtei bebelușului) fac posibilă implicarea cochiliei Karnei în acest sens În povestea cerceilor, rolul lor ca simbol al vieții/morții este evident: atâta timp cât Karna îi posedă, el rămâne invulnerabil față de principalul său rival Arjuna ( ) Să ne amintim rolul imitativ al găuririi urechilor în timpul aplicării mutilărilor test în ritul arhaic de trecere și semnificația cerceilor ca simbol al inițierii în ritul brahman modern Ca dovadă indirectă a conexiunii profunde a complotului despre Karna cu ideile inițiatice, se poate atrage numele său, care în Mahabharata este asociat cu episodul în care Karna și-a tăiat cerceii și coaja (rădăcina krt, de la care numele este derivat, înseamnă, în special, "cut off"); în același timp, observăm că sensul lexical al cuvântului karna este "ureche" Astfel, se pot considera atributele lui Karna ca un fel de corespondență cu semnele folclorice ale morții, menționate, în special, în cercul comploturilor despre regii-eroi; prin cercei și armuri se determină caracterul sacral al pruncului când ajunge la locul de creștere ( - ) Traseul coșului în care se află nou-născutul Karna este marcat cu precizie geografică: de-a lungul râurilor Ashwanadi, Charmanwati (Chambal modern), Yamuna și Ganges până la orașul Champapuri din țara Angs Misterul locului de sosire din folclor este lăsat astfel moștenit de distanța locației sale foarte specifice față de țara în care s-a născut Karna, regatul Kuntibhoji (modern Malwa) Mediul social în care ajunge copilul găsit este suts (sutavi-saya, - "așezarea suturilor"); găsitorul lui Karna și tutorele său sunt combinați într-o singură persoană - sute Adhiratha Textul nu menționează că Adhiratha este un rege (acest lucru este menționat în altă parte în Mahabharata), ci statutul social al sut-urilor - care, martori și povestitori ai isprăvilor militare ale regelui, precum și prietenia lui Adhiratha cu regele Dhritarashtra ( ) permiteți-ne să luăm în considerare mediul în care (Karna, care este foarte apropiată de rege, este crescută Până la sosirea lui Karna, Adhiratha nu are copii ai săi ( ), iar acest lucru este, de asemenea, în concordanță cu folclorul general al lipsei de copii a tutorelui copilului adoptiv, dar odată cu apariția unui copil găsit, alți fii se nasc în familie ( ), și astfel Karna crește și este crescută într-o echipă de colegi Singura caracteristică a maturității sale ("a crescut ca erou" - ) este de obicei Kshatriya După cum știți, una dintre etapele importante ale inițierii a fost denumirea inițiatului cu un nou nume (tipologic, denumirea numelui a fixat moartea și învierea imaginară a neofitului în rit) Pentru o complotă folclorică, se obișnuiește ca numirea să fie amânată până când copilul ajunge la locul unde urmează să crească și să fie crescut Cu alte cuvinte, își pornește călătoria fără nume Văzând armura și cerceii lui Karna, brahmanii îl numesc Va-dushena ("Deținătorul suliței bogate"), iar pentru măreția aspectului său - Vrisha ("Taurul") - Ambele nume pot fi legate de reprezentări inițiatice: primul - anticipează episodul final al complotului, când Indra îi înmânează lui Karna sulița Amoghu - , (cf înmânarea armelor unui neofit); a doua este, aparent, o relicvă tipică a numirii conform unui strămoș totem Perioada de educație se încheie pentru Karna prin trimiterea lui la Hastinapura, iar motivul plecării eroului (maturizarea lui este , ) coincide și cu folclorul Veriga finală finală a poveștii încorporate despre Karn este predarea lui în Hastinapur a patru tipuri de arme ( ) - o acțiune care, într-un anumit sens, dublează povestea mitologizată despre Amogha la nivel "eroic" Se poate considera că intriga despre Karn, care este esențială pentru povestea despre cercei, este tipologic identică cu intriga folclorică a fiului găsit, deoarece este refractată în ciclul legendelor despre rege-eroi (Oedip, Sargon I, Moise) , etc ) Orientarea Kshatriya a arhaismului regândit al ritului este fără îndoială, așa cum demonstrează accesoriile complotului (armură militară, arme) și cel mai important, mediul educației, figura educatorului, însăși originea eroului (mama lui este dintr-o familie regală) și numele lui Ceva mai devreme în text, înainte de povestea lui Karna, sunt prezentate pe scurt informații despre originea mamei sale Prtha, care este sora tatălui lui Krishna, Vasudeva Acest complot este, în esență, o ușoară transformare a temei găsite, mai exact, versiunea sa comprimată Fiica regelui Shura din clanul Vrishni, Pritha, conform jurământului dat de tatăl ei înainte de nașterea primului ei copil, a fost separată de părinții ei și transferată la creșterea regelui fără copii Kuntibhoja, care, după apariția ei, a avut proprii copii ( , ) Ca un indiciu al traversării pe apă, se poate considera similitudinea legată de Pritha, pusă în gura tatălui ei adoptiv: "Ai trecut din fericire în fericire, ca și cum ai înota din lac în lac" ( ) Să remarcăm în treacăt că însăși elaborarea liniilor paralele în poveștile despre Prith și Karna, semnificația informațională a materialului despre Pritha în contextul larg al narațiunii poate fi comparată cu rolul semnificativ în inițierea clanului matern și femininul în general Aparent, concluzia despre identitatea funcțională completă a ambelor parcele nu va fi neîntemeiată Precedenta poveștii despre Pritha față de povestea despre Karna este clar semnificativă din punctul de vedere al poveștii epice, care se caracterizează prin două forme de transmitere a aceluiași conținut conectate într-o anumită secvență: scurtă (precedentă) și extinsă ( ulterior), care în structura sa semantică este un dublu dezvoltat al primului Cu alte cuvinte, tema lui Pritha este un semn-semnal semantic al temei ulterioare a lui Karna (nu vorbim despre repetarea conținutului în sine, ci despre binecunoscuta duplicare a sensului său profund) Acea parte a poveștii, care se află dincolo de subiectul copilului găsit, ar trebui considerată ca două serii de comunicări consecutive: I (cadru) - comunicări "Surya - Karna" ( ) și "Indra - Karna" ( ) ; II (incorporativ) - comunicații "brahman - rege" (II ), "rege - Prtha" (II )> "brahman - Prtha" (P Z) și "Surya - Prtha" (II ) Să remarcăm imediat natura de transmisie a comunicațiilor "brahmin - rege" și "rege - Prtha" Fiecare dintre comunicările din conținutul său poate fi redusă la una sau alta formă de testare Dialogul dintre Surya și Karna dezvăluie polaritatea punctelor lor de vedere asupra esenței gloriei (doctrina gloriei vieții, expusă de Surya, este opusă doctrinei gloriei postume, apărată de Karna - cap , ), Loialitatea lui Karna față de jurământul de a dărui brahmani este testată, ținând cont de forma extremă de "dar" - viața însăși Contactul dintre Indra și Karna, care completează povestea despre cercei, este de natură extrem de conflictuală: Karna, la sfatul lui Surya, încearcă să-i ofere Indra cadouri "rambursabile" în schimbul cerceilor și armurii (mai mult, ha exagerat) gama de cadouri oferite: de la articole de lux, bogăție, femei la culturi perene, pământ, așezări cu turme de vaci și regatul însuși - , , ) Indra nu acceptă restituirea, iar apoi Karna îi taie armura și cerceii de pe corp și le predă, ude cu sânge, lui Indra ( ) Indra joacă în episod, în esență, rolul unui șmecher, care este clar evident din scena predării suliței lui Amogha lui Karna Cu această suliță, potrivit lui Indra, Karna va putea să lovească doar unul dintre adversarii săi formidabili Karna înseamnă Arjuna și nu ia cuvintele lui Indra despre Arjuna fiind păstrată de Krishna ca informații de avertizare Textul o numește pe Karna "înșelată", "jefuită" ( , ) Natura înșelătoare a acțiunii lui Indra este clară din cele ce urmează: cu această suliță, Karna va trebui să-l omoare nu pe rivalul său Arjuna, ci pe Rakshasa Ghatotkacha În comunicații II "brahman - rege" și P "King - Prit-ha" a dezvoltat cu atenție tema mâniei grozave a unui oaspete brahman care dorește să se stabilească în casa regelui fără a experimenta niciun inconvenient ( , ) Regele își transferă grija lui Pritha, dezvoltând ideea puterii brahmanilor, a căror mânie, ca și mila, poate fi de proporții cosmice ( , ) Caracterul de testare al comunicării II Z "Brahmin - Prit-ha" a fost afirmat inițial: condițiile unui brahman sunt libertatea nelimitată de mișcare spațio-temporală și inviolabilitatea patului ( ), a cărui așezare în agnițarri'Q, locul unde este focul sacru situat, subliniază caracterul sacral al oaspetelui, precum și culoarea albă a camerelor sale ( , ) Testul durează un an ( , ), vârsta tânără a lui Prtha este fixă (de exemplu, , ) Zi de zi, ea își sporește eforturile, mulțumind brahmanului, iar semnul unui test trecut cu succes este setul de mantre din Atharvaveda ( - ) dăruit acesteia de brahman, care are o orientare mitologică și căsătorie: cu cu ajutorul vrăjilor, Pritha îl cheamă pe Surya în povestea despre cercei și are de la fiul său; la fel, din zei se nasc cinci frați Pandava, eroii Mahabharata Comunicare A "Surya-Pritha" poate fi privit ca un fel de dialog-test pre-marital care reflectă două puncte de vedere opuse asupra căsătoriei: necesitatea de a urma ritul obișnuit desfășurat de părinții și rudele miresei (Pritha) și dreptul la atmapradana, adică libertatea unei femei de a alege un partener de căsătorie (Surya), - cap Subiectul oricărui tip de comunicare este o kshatriya (fie ea Karna, Regele Kuntibhoja sau Pritha) Cât priveşte figura testatorului, în cel mai important dintre contactele enumerate el este un brahman, mai mult, un brahman este un străin, nu un membru al acestei societăţi, un străin Surya și Indra apar în fața lui Karna, după ce și-au asumat înfățișarea unui brahman ( ; ), adică ascunzându-și adevărata înfățișare și, în acest sens, lipsa de nume a brahmanului rătăcitor se dovedește a fi semnificativă: este Durvasas, întruparea lui Shiva, care este nerecunoscut în spatele aspectului mediu al brahmanului-oaspete dec În cadrul temei testului, paternitatea regelui Kuntibhoja, care se presupune în relație cu Pritha, poate fi, de asemenea, comparată condiționat cu rolul unei măști extraterestre (mascate) a testatorului Astfel, în comunicările textului au fost reflectate următoarele aspecte ale complexului educațional și de testare al inițierii: ) înțelegerea a ceea ce se întâmplă ca sacrament (să reamintim că conținutul încorporării compoziționale este desemnat de narator ca un mister pentru Karna - , cf ); ) înstrăinarea copilului de familie, trecerea într-un mediu diferit ca condiție a educației; ) comunicarea informațiilor privind normele etice și instituțiile rituale ale mediului social (cu asumarea unei forme discursive), iar categoriile pe care textul operează sunt aceleași pentru toate tipurile de comunicări și pot fi distribuite în funcție de tipul de comunicare opoziții: hita / ahita ("util" - "neprofitabil", "dăunător"), greyas/agreyas ("bun" - "nesănătos"), kirtilakirti (*glorie"-*infamie"), yagaslayagasya ("onoare" - " rușine'), satyajanrta (,r adevărat' - 'falsitate'), etc ; ) comunicarea informațiilor mitologice, concentrată în principal pe Surya și caracterul sacral al brahmanilor (exemple: "Mulțumită onorurilor acordate brahmanilor, Surya se mișcă pe cer" - sau: "Pentru lipsă de respect față de brahmani, asuras Vatapi și Talajangha au fost uciși de toiagul lui Brahma" - ) ; ) comunicarea informațiilor mitologice și genealogice în rit este înlocuită în povestea despre cercei prin comunicarea unor informații "reale" despre originea subiectului (în cazul lui Karna, acestea sunt comunicate nu lui, ci publicul povestitor); ) apropierea măștii testerului; ) transformarea viziunii subiectului, înțeleasă ca dobândirea de către acesta a capacității magice de a vedea întregul macrocosmos mitologic (divyâ drșți, divyatn cakșus Prithi - , ), și denaturarea temporară a percepției (starea post-test a Pritha este descrisă în termeni derivați de la rădăcina muh - a fi înșelat' , - vezi , , ); ) încălcarea integrității fizice a corpului (Karna își taie armura și cerceii, Pritha este deflorat simbolic de Surya), iar această integritate este imediat restaurată: Karna îi cere lui Indra cadou să nu aibă mutilări pe corp ( , ), Prtha ca urmare a darului lui Surya rămâne nevinovat; ) prezența unui semn de finalizare a testului asociat cu dobândirea anumitor "beneficii" (sfatul lui Surya despre sulița Amogha, Indra dând această suliță lui Karna, puja lui Pritha de către tată, brahmanul dându-i un set de mantre) , nașterea fiului ei-erou din zeu) O analiză a intrigii despre cerceii lui Karna arată, prin urmare, posibilitatea unei influențe indirecte, dar în același timp relevând o succesiune strictă și o intenție a complexului inițiatic, influența constructivă a ritualului arhaic reprezentări asupra construcţiei compoziţionale a textului Trecând direct la complotul epic, se poate, aparent, parafrazând binecunoscuta concluzie a lui K Lévi-Strauss cu privire la semantica mitului , vorbim de funcția clarificatoare semantic de a suprapune una peste alta a verigilor de duplicare ale intrigii epice Caracteristicile spațio-temporale ale narațiunii, de asemenea, în opinia noastră, corespund în general grilei vertical-orizontale a ritului inițiatic Timpul de acțiune al părții cadru a episodului este liniar și este o continuare a timpului general al intrigii lui Aranyakaparva Corelația timpului de încorporare compozițională cu timpul intrării principale a Mahabharata poate fi reprezentată grafic, sub forma unei pâlnii, al cărei vârf, adică cel mai îndepărtat punct inferior, este momentul acordului precedent nașterea lui Pritha la transferul primului născut de către tatăl ei la regele Kuntibhoja Cele două părți, "pâlnii de timp" corespund mișcării timpului a două povești principale de încorporare - linia Pritha și linia Karna: Vizitați KndrykKarne Vizita lui Surya la Karna I Cadrul de timp Tratatul de la Shura și Kuntivhoja Migrația lui Karna la Hastinapura Apariția lui Karna la nașterea lui Champa Karna Apariția lui Durvasas Apariția lui Pritha la KuntiVhoji Nașterea lui Pritha Inversarea timpului, adică o întoarcere la evenimente care au trecut de mult, este o trăsătură caracteristică a epopeei vechi indiene, impregnată de mitologie, care însoțește inevitabil încorporarea compozițională Depărtarea timpului contractului, nașterea lui Pritha și apariția Brahmanului Durvasas (adică tot ceea ce precede nașterea lui Karna) este transmisă de adverbul riga "o dată", care marchează de obicei informații mitologice (inclusiv comparații mitologice) ) ca referindu-se la vremuri departe de original Direcția mișcării timpului de la începutul cadru al narațiunii până la punctul cel mai îndepărtat de încorporare și întoarcerea din acest punct la momentul narațiunii formează un model temporal model identic de timp la inițiere, la deplasare * Trecerea timpului este, în esență, aceeași "pâlnie": de la viața obișnuită (pre-inițiere) a inițiatului până la punctul culminant al ritului (moartea imaginară și noua naștere a neofitului) și, mai departe, întoarcerea la viața obișnuită într-o nouă calitate Este evident că fiecare caracteristică temporală a episodului este asociată cu mișcarea spațială a personajelor În plus față de cele de mai sus, folosim lista de comunicări ale intrării, ținând cont de statica spațială indicată în timpul contactului unuia dintre parteneri (și anume subiectul, adică Karna și Prtha): Masa I zeul Surya - kshatriya Karna cerul i pământ t vertical dimineață I zeul Indra - kshatriya Karna cerul i pământ * t vertical amiază II brahmin - rege kshatriya care vine dintr-un punct nedefinit orizontal II rege - Prtha mișcare în interiorul palatului orizontal dimineața, seara II brahmin - Prtha mișcare spațială liberă orizontală dimineața, seara, noaptea II zeu Surya - Pritha cer J pământ verticală dimineață Timpul comunicațiilor îmbrățișează astfel întregul ciclu de de ore, simulând probabil completitatea ciclică a ritului prin izolarea acestuia Se poate spune că principalele puncte temporale ale intrigii despre cerceii lui Karna în ansamblu - cu un timp total deschis - marchează tocmai acele etape din viața personajelor care sunt legate structural de inițiere Coordonatele spațiale ale parcelei sunt reprezentate de două axe care se intersectează corespunzătoare opoziției "real/mitologic" Orizontală a unui spațiu geografic clar definit are puncte marcate - palatele regale din orașele Shura și Kuntibhoji, casa lui Suta Adhiratha și palatul din Hastinapura, conectate prin traseul apei Karna Verticala "cer-pământ" conectează macrocosmosul mitologic (în setul complet al zeităților vedice, se disting în special Lokapalii, gardienii punctelor cardinale - , și Surya) cu orizontala geografică Pe baza contextului general, dualitatea structurală a coordonatelor spațiale ale intrării poate fi pusă la egalitate cu dualitatea similară a spațiului ritual ; În concluzie, să atingem pe scurt acea trăsătură a stilului epic, care poate fi explicată și prin reprezentări rituale Aceasta se referă la variația largă a teonimelor, care este în concordanță cu variația sinonimică foarte dezvoltată a textului Mai jos sunt listele cu numele a două zeități care apar în narațiune - Indra și Surya Secvența desemnărilor de nominalizare se menține conform textului: Indra indra țakra , , , Mighty , , , , , , , , /nahendra păkațăsana puramdara balavrtrahan maghavăn •vajrapăni devarăja vajrin Qatakratu dănavasădana deveța sahasrăkșa văsava devadeveța devețvara, Great Indra The destroyer of Paki , of Crusher, , , , , , , Distrugătorul Balei și Vritrei , Generos , Cu vajra în mână Rege zei , , Stăpânul vajrei , O sută sau o sută de sacrificii Distrugătorul danavas Lord of the gods lui Vasus , , , , , , , , , Stăpânul zeilor , Stăpânul zeilor , Surya -vibhâvasu Bogat în strălucire , , , , , , sărya rațmivăn sahasrăfiQu gopati bhănumăn svarbhănusădana paramatigmănțu bhăskara tigmănțu bhănu ușmarațmin divâkara dditya sarvatamopahan •vihaâgama svarbhânuQatrtL ■ vivas , , , , , , , , Radiant , Mii de raze , , , , , , , Ciobanesc , , , , ; , , Radiat fierbinte Creatorul zilei , Fiul lui Aditi Următorul întregului întuneric soare În lumina influenței "conștiinței inițierii", care poate fi relevată la nivelurile de conținut și compoziție ale textului, este aparent permis să se ia în considerare variația teonimelor din punctul de vedere al memoriei măștilor inițiatice, al cărui scop, așa cum am menționat deja, era clar funcțional: dezvăluirea, ilustrarea conținutului miturilor sacre, mesajul căruia pentru iniţiat era o parte integrantă a ritului Metoda de transformare, folosită pe scară largă în folclor, este privită pe bună dreptate ca un element important al compoziției folclorului Însăși ideea unei schimbări de înfățișare este de o importanță capitală pentru episoadele finale ale cărții "Pădurea" din Mahabharata Este dezvoltat, în special, în episodul final al celei de-a treia cărți (cap - ), în care zeul Dharma se transformă într-o macara și într-un yaksha pentru un scop de testare, iar Yudhishthira încearcă să ghicească unul dintre zei din el aspect Tema schimbării înfățișării este semnalată la joncțiunea a două etape ale complotului Mahabharata: "Pădurea" este urmată de "Cartea Viratei", care spune cum, în conformitate cu condiția acceptată, Pandava petrec al treisprezecelea anul exilului lor nerecunoscut, fiecare trăind sub o "deghizare străină" O astfel de secvență a cărților Mahabharata reflectă aparent nu numai dezvoltarea intrigii epicului, ci și continuitatea profundă a ideii, deoarece ideea unei "măști străine" ca mască inițiatică este indisolubil legată de ideea unei păduri ca loc pentru o ceremonie de inițiere Adoptarea deghizării altcuiva este asimilarea unui aspect diferit de cel original, urmărirea unui model de comportament diferit asociat cu aspectul, precum și o schimbare a denumirii, iar toate cele trei componente reprezintă o negare a modelului comportamental din trecut și nume premergător apariției, care este destul de comparabil în cadrul subiectului studiat cu cel mai înalt punct semantic de inițiere - moartea imaginară a inițiatului și învierea lui pentru o viață nouă cu un nou nume, aspect și model de comportament Astfel, ținând cont de natura esențială a legăturii dintre un nume și o denotație, se pot observa în același timp trei factori inițiatici în numele variabile ale zeităților și anume: ) mask-ness ("deghizarea extraterestră"), ) codificarea parcelelor mitologice asociate cu un model mitologic de comportament și ) schimbarea numelui În geneză, ramificarea sistemului de numire al zeității este legată, aparent, de tabuul propriului său nume Potrivit expresiei figurative a lui E M Meletinsky, poezia antică este "elementul repetiției" Într-un fel, această caracterizare se aplică și Mahabharata Se poate doar sublinia că acest "element" este controlat în mod sigur și clar la toate nivelurile de legea selecției celor mai esențiale semnificații pentru epopee, iar sarcina cercetătorului este să le identifice Vezi Mahăbhărata, pentru prima dată editată critic de VS Sukthan-kar Voi Poona, , Ch - Ya V Vasilkov Originea complotului Kairataparva (Mahabharata - ) - Probleme ale istoriei limbilor și culturii popoarelor din India M , , p - ; aici (p ) vezi literatura cu privire la problematica inițierii Vezi: V Ya Propp Oedip în lumina folclorului - V Ya Propp Folclor și realitate M , Intrigile Mahabharata legate de Karna, transformând într-un mod deosebit motivul originii divine a eroului epic, în detaliu este- urmat de P A Grintser, vezi: P A Grintser Epopee indiană antică Geneza si tipologia M , , p - Vezi: V Ya Propp Oedip în lumina folclorului, p Vezi, de exemplu: A Shortened Agua Hindu Vedic Initiation-ritual, compil de SK Chatterji Calcutta, , p Despre repetarea epică ca trăsătură caracteristică a compoziției Mahabharata, vezi, de exemplu: P A Grintser Epopee indiană antică Geneza și tipologie, p - Această trăsătură a intrigii poate fi înțeleasă ca o reminiscență a semnificației unui clan străin ("uniunea testatorilor") la inițiere Astfel de indicatori ai intrigii în ansamblu, cum ar fi numirea testatorului "oaspete", apariția sa dintr-un mediu străin, conflictul și redundanța testului într-o atmosferă înfricoșătoare, acumularea de emoții indicată lexical etc , poate fi luată în considerare la reconstruirea reflectării în Mahabharata a potlatch-ului ritual arhaic; vezi în legătură cu aceasta: Ya V Vasilkov "Mahabharata" și potlatch (substratul etnografic al complotului epic) -Sanscrită și cultura indiană veche I M , , p - Compară, de exemplu, prezentarea complotului în Adiparva: Mahabharata Adipar-va Cartea întâi, trad din sanscrită si comentati V I Kalyanova M -L , , cap C Levi-Strauss Studiul structural al mitului - Mitul Un simpozion Ed de Th A Sebeok Bloomington, , p , Vezi: EM Meletinsky Originile primitive ale artei verbale - Forme timpurii de artă Rezumat de articole M , , p V N Romanov DIN OBSERVAȚII PRIVIND COMPOZIȚIA MAHABHARATA Recent, în indologia domestică, a fost conturată clar o abordare rituală-mitologică a problemei genezei vechiului epos indian Esența sa constă în faptul că mitologia calendarului agricol și riturile de fertilitate asociate cu aceasta sunt considerate drept cel mai important "substrat" care a determinat principalele scheme compoziționale ale Mahabharata și Ramayana!, ca un fel de "matrice" pe care materialul epic a fost turnat Importanța și necesitatea căutării corespondențelor compoziționale între epic, ritual și mit cu greu pot fi contestate Cu toate acestea, nu trebuie pierdut din vedere faptul că convergențele observate pot fi explicate nu prin împrumut (chiar la nivelul unui motiv), ci printr-un "mecanism de generare" similar Între realitate și text, sub orice formă de autor, există întotdeauna un anumit tip de psihic din punct de vedere istoric, cu un fel de structură paradigmatică subconștientă a percepției lumii, care, transformându-se în planul sintagmatic al narațiunii, influențează cumva logica dezvoltării intrigii Ideea constă însă în faptul că în etapele timpurii, pre-alfabetizate ale creativității literare, când aceasta din urmă avea încă un caracter inconștient clar exprimat, când era direct "țesut" în traducerea textului, rolul de paradigmele subconștiente în general semnificative (supra-individuale) în procesul de generare a schemelor compoziționale s-au dovedit adesea a fi decisive Mai jos, după ce am analizat schema compozițională principală a Mahabharata, vom încerca mai întâi să identificăm o astfel de paradigmă care a determinat în termeni generali dinamica dezvoltării acțiunii epice din această legendă La a doua, și cea mai importantă din punct de vedere al dovezilor, etapă a studiului, va fi efectuată o analiză a materialului altor tradiții indiene antice (în primul rând juridice, politice și rituale), unde au fost posibilitățile generative ale paradigmelor subconștiente similare de asemenea realizate şi unde, totuşi, este greu de bănuit vreun fel de influenţă mit calendaristic sau rituri de fertilitate Orientarea către nivelul paradigmatic al pragurilor Analiza textului ne va permite, în concluzie, să identificăm "structuri profunde" similare în care narațiunea sa îndepărtat deja în mare măsură de modelele epice și, în același timp, să conturam una dintre fațetele care au separat creativitatea epică de cea a autorului Studiului compoziției "Mahabharatei", definiția principalelor sale motive care formează structura, i se acordă un loc semnificativ în recenta monografie a lui P A Grinzer, dedicată problemelor genezei și tipologiei epopeei indiene antice Autorul vede "elementul compozițional de organizare ierarhic de bază" al legendei în motivul răpirii soției sale (o formă slăbită este o atingere asupra ei) Acest motiv, conform cercetătorului, "nu este prezent doar în Mahabharata, ci este prezent tocmai în funcția sa compozițională definitorie, deși", face o rezervă autorul, "acest lucru a fost deja ascuns într-o oarecare măsură și chiar distorsionat de mai târziu stratificări şi transformări ale legendei" Selectarea motivului răpirii soției ca principal "stimul compozițional" a făcut posibilă compararea "Mahabharata" cu mitul calendaristic, în centrul căruia se află moartea temporară (dispariția) divinității, căutarea pentru el, lupta cu forțele htonice și, în cele din urmă, învierea Corelarea epicului cu mitul a determinat, la rândul său, interpretarea celui de-al doilea motiv extrem de important evidențiat în studiu, motivul recunoașterii eroului În acest sens, autorul, pornind de la concluziile lui B N Putilov, făcute pe materialul epopeei antice rusești, scrie pe bună dreptate că ""recunoașterea", "nerecunoașterea", îmbrăcarea și alte acțiuni similare sunt determinate în primul rând că nu prin motivaţii reale, dar prin logica internă a desfăşurării intrigii" Totuși, întrucât acesta din urmă este dat, potrivit lui P A Grinzer, drept motiv pentru răpirea soției sale, întrucât este "asociat cu codul mitologic al complotului epic" , nu mai rămâne altceva de făcut decât să explice schimbarea eroului înfățișarea și nerecunoașterea lui prin "rămînerea în viața de apoi unde eroul își pierde fostul și capătă o nouă înfățișare În același timp, se subliniază în mod deosebit că în afara contextului mitologic, acest motiv "nu are nicio explicație satisfăcătoare" Este foarte important de remarcat aici că legătura dintre răpirea soției sale și pierderea aspectului este interpretată, în esență, într-un mod sintagmatic: eroul își pierde soția, merge într-o altă lume să o ia și, în consecință, își schimbă aspect Cu toate acestea, o analiză a compoziției Mahabharata spune mai degrabă altceva Motivele răpirii soției și schimbării înfățișării sunt în aceeași serie paradigmatică, stabilită de al treilea motiv, fără de care întregul Mahabharata este de neconceput și care, totuși, a rămas complet neatins în studiu Vorbim despre motivul dobândirii (și, în consecință, pierderii) împărăției Într-adevăr, pe ce material anume a fost P A stimulul compozițional al Mahabharata? Prima este numeroasele spuse ale Mahabharata despre importanța acestui motiv A doua este duplicarea repetată în epopee a episodului răpirii soției sale Și, în cele din urmă, a treia este versiunea Mahabharata prezentată de Jain Hemachandra, care nu cunoaște războiul dintre Kaurava și Pandava drept evenimentul central al epopeei, dar în care răpirea soției Pandava, Draupadi, de Regele Padma joacă un rol semnificativ Toate cele trei argumente sunt cu siguranță importante și niciunul dintre ele nu poate fi considerat decisiv, deoarece răspunsul la întrebarea despre stimulul compozițional determinant poate fi găsit doar în însăși dinamica dezvoltării acţiunea Mahabharata Aici începem cercetările În primul rând, trebuie menționat că punctele de început și de sfârșit ale mișcării acțiunii epice sunt caracterizate, respectiv, prin absența și prezența regatului printre Pandavas În narațiunea principală, încadrată în aceste limite, motivul dobândirii/pierderii regatului este duplicat în episoadele cheie ale Mahabharata, care povestesc despre șederea Pandavas-ului cu regele Panchalas Drupada (cartea I), cu regele Virata (cartea a IV-a) și despre jocul zarurilor (cartea a II-a) Să aruncăm o privire mai atentă la aceste momente de cotitură din poveste Principalul eveniment al Mahabharata, care precede svayamvara lui Draupadi, este o încercare a Kaurava, conduși de Duryodhana, de a-i priva pe Pandava de regatul lor Dezvoltarea acestui motiv (prin trimiterea Pandavalor în orașul Varanavata, încercarea de a-i arde într-o casă de gudron, fugind și rătăcind prin pădure) îi conduce pe eroi în capitala Panchalas, unde se stabilesc în casa olarului sub înfățișarea brahmanilor Drept urmare, Pandava vin la svayamvara prințesei Draupadi într-o formă ciudată, lipsiți de regatul lor și, bineînțeles, fără soție Toate cele trei motive, formând un nod intriga, creează o situație de deficit complex, care determină dinamica ulterioară a narațiunii La Svayamvara, Pandava câștigă o soție, la o nuntă își dezvăluie adevărata identitate socrului lor și îi solicită sprijinul în dorința lor de a recâștiga regatul Astfel, situația complexă a penuriei este inversată și, în principiu, sincron în toate cele trei motive centrale O anumită întârziere în realizarea motivului dobândirii regatului este în cele din urmă rezolvată în capitolele imediat următoare descrierii căsătoriei dintre Pandavas și Draupadi și este rezolvată fără a provoca mișcări complexe ale complotului: după ce a aflat despre nuntă, Dhritarashtra, tatăl al Kauravalor, decide să transfere jumătate din regat cu capitală către Pandava Indraprastha Al doilea punct de cotitură pentru întreaga* dezvoltare a acțiunii Mahabharata este jocul de zaruri dintre Yudhishthira și Duryodhana, liderul Kaurava Evenimentele premergătoare jocului nu au schimbat situația generală după swayamvara lui Draupadi Dimpotrivă, acțiunea s-a desfășurat pe linia dezvoltării ulterioare ca motiv pentru dobândirea unei soții (Pandava, la sfatul înțeleptului Narada, sunt de acord asupra care ar fi putut preveni conflictele pentru posesia comună a lui Draupadi ) și motivul dobândirii regatului (construirea de către Asura Maya a unui nou palat în Indrapras-ha, uciderea lui Jarasandha, puternicul conducător al Magadha de către Pandava, titlul de un mare suveran) Pierderea lui Yudhishthira la primul joc de zaruri schimbă drastic situația Aceasta duce din nou la o lipsă complexă din toate cele trei motive principale: Pandava sunt privați de regatul lor, Draupadi, iar ei înșiși nu sunt acum recunoscuți ca regi, ceea ce este subliniat prin îndepărtarea hainelor lor exterioare Adevărat, Dhritarash-ra, tatăl Kauravasilor, cedând cererilor consilierilor, returnează Pandavalor totul pierdut Cu toate acestea, jocul următor, desfășurat la insistențele lui Duryodhana, restabilește din nou situația în mod cuprinzător?! lipsuri, deși într-o formă mai slabă În conformitate cu condițiile jocului, Pandavasi învinși sunt privați temporar de regatul lor: trebuie să petreacă doisprezece ani în pădure, îmbrăcați în piei de antilopă și apoi să trăiască nerecunoscuți într-o țară locuită timp de un an Draupadi rămâne alături de Pandava, dar motivul răpirii este prezent și aici, manifestându-se într-un atac asupra ei: Dushasana, după a doua pierdere a lui Yudhishthira, o îndeamnă pe Draupadi să-și părăsească soții și să aleagă un soț dintre Kaurava Dezvoltarea ulterioară a intrigii în timpul celei de-a treia și jumătate a cărții a patra a Mahabharata este determinată de situația complexă de lipsă pentru toate cele trei motive care s-a dezvoltat după a doua pierdere a lui Yudhishthira Aici, în primul rând, se atrage atenția asupra faptului că tocmai acest segment al textului conține literalmente toate episoadele în care este duplicat motivul răpirii soției: episodul cu Jayadratha (III - ) ), poveștile inserate despre Rama (III - ), despre Nala și Damayanti (ІІІ - ), despre regele Nakhush (ІІІ - ), o insultă la adresa lui Draupadi Kichaka, comandantul Viratei ( IV - ) Astfel, motivul, care, potrivit lui P A Grinzer, este stimulul compozițional definitoriu, este el însuși determinat de o logică mai generală a dezvoltării intrigii, care este stabilită în primul rând de motivul achiziției/pierderii regatului În legătură cu ultimul motiv, este interesant de observat că dezvoltarea lui se desfășoară, condiționat vorbind, pe două planuri - cel lumesc și cel divin-ritual Rătăcind prin pădure, Pandava îndură multe greutăți La curtea din Virata duc o viață care nu corespunde mai puțin cu demnitatea lor regală În plus, aflăm că în timpul exilului, Karna, principalul aliat al Kauravasilor, a cucerit întregul ținut pentru ei Astfel, pe plan lumesc, are loc o creștere a motivului pierderii împărăției Totuși, aceasta este într-o oarecare măsură compensată de evenimente de natură divino-rituală Arjuna, răsfățându-se auto-torturii, primește o armă minunată Karna, înșelat de Indra, își pierde boul armura gâtului În cele din urmă, datorită pelerinajului la locurile sfinte, care este interpretat ca o circumambulare rituală (pradakshina) a întregului pământ (Sh ), Pandava creează premise rituale și magice pentru o viitoare victorie dreaptă (Sh - ) Toate aceste condiții prealabile sunt realizate la sfârșitul șederii de un an a Pandavasului sub o înfățișare ciudată la curtea din Virata Și din nou, ca și până acum, situația complexă a penuriei este inversată în principiu sincron din toate cele trei motive Arjuna, care s-a aflat în palatul din Virata sub masca unui profesor de dans și muzică, salvează țara de invazia Kauravasilor, punându-și liderii la fugă în timpul bătăliei După bătălie au loc trei evenimente importante Pandava dezvăluie adevăratele lor origini regelui, Virata îi oferă lui Yudhishthira întregul său regat împreună cu vistieria, armata și capitala, iar Arjuna fiica sa Ut-tara (IV - ) (care, totuși, este căsătorită cu fiul lui Arjuna, Abhimanyu) Astfel, evenimentele principale ale acestui episod, așa cum s-a remarcat în repetate rânduri în literatură, dublează mai mult sau mai puțin clar evenimentele asociate cu nunta lui Drau-padi Și la fel ca acolo, există o oarecare întârziere în realizarea finală a motivului dobândirii regatului, ceea ce determină dezvoltarea ulterioară a narațiunii epice Cărțile V-IX sunt dedicate pregătirii Kauravasilor și Pandavasilor pentru bătălia decisivă și descrierii bătăliei în sine, care se împarte în zeci de lupte similare Cărțile X-XVI, care conțin inserții didactice semnificative, povestesc despre urcarea Pandavalor, cucerirea lor asupra lumii și desfășurarea sacrificiului regal ashvamedha Deci, luarea în considerare a dinamicii dezvoltării intrigii a Mahabharata arată că principalul "stimul compozițional" al legendei este asocierea a trei motive majore: dobândirea/pierderea regatului, a soției și a înfățișării Prin desfășurarea lor sincronă, acțiunea se dezvoltă între punctele cheie, de cotitură ale legendei (deși în fiecare caz particular unul sau altul dintre aceste motive ar putea juca un rol important) Relațiile dintre elementele acestei asocieri sunt ireductibile la sintagmatică în general și la cele mitologice în special, întrucât schimbarea situațiilor de lipsă complexă în sens invers (și invers) se produce în principiu simultan în toate cele trei poziții Ce a determinat atunci stabilitatea acestei asocieri și, în același timp, sincronismul tranzițiilor în cadrul acesteia? Răspunsul la această întrebare ar trebui, ni se pare, căutat în acele conexiuni paradigmatice care funcționează predominant subconștient, dar în același timp formate structural, care înconjoară concepte precum "proprietate", "carne", "soț" (într-un caz particular) , "regatul", "carnea regelui", "soția regală") Mai jos, bazându-ne pe materialul vechilor tradiții politice, juridice și rituale indiene, vom încerca să arătăm că, datorită acestor conexiuni, aceste concepte de educație fie în mintea vechiului indian un anumit întreg structural, izomorf la asocierea tripartită a motivelor Mahabharata În altă parte am avut deja ocazia să scriem despre tendința, caracteristică textelor politice indiene antice, de a reprezenta regatul ca "corp", "carne" regelui Acest lucru s-a manifestat, în special, în atribuirea de caracteristici corporale regatului și în identificarea directă a regatului cu trupul și într-un motiv deosebit pentru "creșterea" cărnii regelui în legătură cu acumularea de bogăție de catre el În centrul tuturor acestor metafore, care apropie regatul de corpul regelui, se află lipsa unei opoziții clare între relațiile de apartenență înstrăinabilă și inalienabilă Relația "a avea un regat" este descrisă, de fapt, în termenii relației "a consta din", ceea ce indică o estompare semnificativă în percepția indianului antic asupra graniței dintre subiectul controlului și obiect Cu toate acestea, experiența proprietății ca parte integrantă a "eu-ului" cuiva nu a fost exclusiv lotul conducătorilor Tendința de a descrie regatul ca o structură corporală legată de rege a fost doar o manifestare a unei tendințe mai generale de a percepe proprietatea în general ca o extindere directă și imediată a personalității proprietarului ei În acest sens, sunt de interes câteva date ale tradiției vechii jurisprudențe indiene Potrivit dharmashastralor și Arthashastra lui Kautilya, unul dintre motivele de litigiu a fost "insulta prin faptă" (dandapărușyd) Prin definiție, "dandaparusha se numește deteriorarea corpului altei [persoane] cu mâna, piciorul, armă etc , precum și întinarea acestuia cu cărbune și alte [obiecte impure]" Între timp, pe lângă auto-mutilarea și întinarea, secțiunile relevante ale unui număr de dharmashastra-uri și Arthashastra au inclus prevederi separate legate de deteriorarea proprietății altcuiva Este semnificativ modul în care comentatorii medievali au ocolit această dificultate În introducerea la secțiunea "Dandaparushya" ("Yajnavalkya-smriti" ), Vijnaneshvara dă definiția lui Parada citată mai sus și după aceea, explicând o serie de concepte întâlnite acolo, interpretează "corp" ca "proprietate constând din mobil și imobil proprietate" a Convergența proprietății cu corpul este reflectată și în comentariul său la Yajnavalkya-smriti , unde conceptul de proprietate este transmis prin expresia "corp extern" O interpretare atât de extinsă a "corpului" ar putea fi atribuită ingeniozității comentatorului Cu toate acestea, este posibil să presupunem altceva Comentatorul în acest caz acționează ca purtătorul unei atitudini tradiționale față de proprietate care datează de secole în urmă, datorită căreia în mintea unei persoane atât proprietatea înstrăinabilă, cât și inalienabilă (corpul) au căzut într-o singură serie paradigmatică O anumită inseparabilitate a subiectivului și obiectivului se resimte nu numai într-un mod oarecum ciudat din punct de vedere modern vedere a includerii în secțiunile "Dandaparushya" a anumitor prevederi legate de proprietate, dar și într-un paralelism curios pe care "Arthashastra" a lui Kautilya îl descoperă în legătură cu deteriorarea corpului proprietarului și a casei sale Potrivit Arthashastra, amenda care ar trebui colectată de la o persoană care a aruncat un obiect în casa altcuiva depinde de mărimea și natura pagubelor cauzate Totuși, punctul său de plecare este provocarea unui rău nu asupra obiectului posesiei (în acest caz, casa), ci asupra subiectului său Cuantumul amenzii se stabilește în funcție de eventuala pagubă adusă corpului proprietarului Cum ar fi privită situația juridică reală, în acest caz, existând o manifestare a unei legături paradigmatice stabile între "casă" și "carne" " Casa apare într-adevăr ca "corpul exterior" al proprietarului, ca continuarea ei directă și imediată Un astfel de punct de vedere "intern" asupra proprietății a condus la o ierarhie spațială și valoric specifică a obiectelor de proprietate, care, în special, s-a reflectat în amenda disproporționată aplicată pentru deteriorarea unei locuințe și a unui gard O lovitură care provoacă scuturarea gardului, conform Arthashastra (III ), a fost estimată la trei pana, daunele sale reale au fost de șase pana (plus plata reparației) și, în același timp, aruncând direct în locuință ( "carne") relativ mai apropiată a unui obiect care, în principiu, este capabil să provoace moartea proprietarului, a fost echivalată în ceea ce privește valoarea amenzii cu provocarea de răni grave (o sută de pan) Și mai clar îmbinarea în mintea indianului antic a relației de apartenență înstrăinabilă și inalienabilă se manifestă în textele consacrate construcției unei case și operațiunilor rituale care o însoțeau Este semnificativ modul în care a fost realizată atitudinea psihologică internă - de a eficientiza "locul pentru locuință" (vastu) Baza pentru construcția oricărei case a fost o diagramă mandală, care era un pătrat împărțit în ' sau padas (pătrat mic) În acest din urmă caz, diagrama corespunde corpului omului cosmic Purusha - fiecare pala (sau mai multe) corespunde unei anumite părți a corpului său Totodată, se dezvăluie și echivalența simbolică a trupului lui Vastu Purusha și proprietarul casei, care, după cum scrie V V Vertogradova, "se manifestă cu o atenție deosebită așa-numitelor marmas - puncte de intersecție ale diagonalele unui pătrat mare cu linii care formează colțurile pătratelor mici Aceste marme reprezentau centrii vitali ai corpului Vastu Purusha Erau considerați deosebit de vulnerabili și nu ar fi trebuit să fie vătămați: puneți stâlpi, ciocan în cuie etc În caz contrar, acest lucru ar putea dăuna proprietarului casei" Corelația diagramei mandalei cu corpul proprietarului casei se explică aparent prin același impuls psihologic care în alte culturi a făcut necesar sacrificiul clădirii (de multe ori uman) La baza atât a liagramei antropomorfe-Maidala cât și a sacrificiului de construcție, care a fost un substitut- • Aici proprietarul casei, evident, se află o structură similară de viziune asupra lumii, în care stabilirea dreptului de proprietate (și construcția casei, desigur, a presupus acest lucru) trebuie în mod necesar să fie însoțită de înființarea într-un fel sau alta dintre anumite corespondenţe între subiectul proprietăţii şi obiect Aceeași structură de viziune asupra lumii a făcut necesară "marcarea" rituală a însușirii în cazul transferului proprietății de la un proprietar la altul Mai mult, și aici * se relevă o "amestecare" a relațiilor subiect-obiect Înstrăinarea proprietății la donație, de exemplu, ar trebui, conform Matsya Purana ( ), să fie însoțită de post, adică a fost duplicată de o anumită înstrăinare a cărnii proprietarului Dimpotrivă, ceremonia de acceptare a cadoului (pratigraha) a presupus "interiorizarea" proprietății de către noul proprietar Corelația paradigmatică dintre "proprietate" și "corp" s-a manifestat și la nivel de vorbire prin faptul că conceptele corespunzătoare tindeau să fie incluse într-un rând la enumerarea diferitelor tipuri Deci, în "Legile lui Manu" (VIII ), unde * sunt stabilite zece tipuri de obiecte de pedeapsă, proprietatea ca unul dintre ele este inclusă în listă, care se încadrează între ureche și trunchiul În Jaiminiya Sutra (VI - ), când se analizează întrebarea cine are dreptul să facă sacrificii, sunt menționate în mod constant două situații: ) când o persoană este lipsită de avere și ) când are defecte corporale Dharmasutra* Baudhayana ( - ), clasificând tipurile de purificări, pune în contrast purificarea internă cu purificarea externă Mai mult, acesta din urmă * este interpretat în continuare ca purificarea corpului și a proprietății Lista unor astfel de exemple ar putea fi continuată, totuși, chiar și fără asta, tot materialul tradițiilor juridice și rituale menționate mai sus ne permite să vorbim despre orientarea reciprocă caracteristică structurii vechi indiene a viziunii asupra lumii (și, în principiu, la nivelul minim de reflecție) a conceptelor de proprietate și corp Rămâne doar să subliniem posibilitatea unui rol motivator al unei astfel de atitudini psihologice Să ne oprim în această legătură asupra unui număr de episoade din Mahabharata Povestea lui Samvarta este spusă în inserarea Ashvamedhika-parva despre sacrificiul regelui Marutta fratele mai mic al preotului si mentorul zeilor Brihaspati Acesta din urmă, urându-și fratele, l-a lipsit pe Samvarta de casa (griha) și trupul (sha-rira) (ХІV ), așa că este forțat să cutreiere lumea de nerecunoscut de oricine În Povestea lui Nala, eroul, după ce și-a pierdut regatul în fața fratelui său Pushkara, pleacă în exil * și apoi își pierde înfățișarea anterioară, transformându-se într-un pitic urât În narațiunea principală a Mahabharata, Pandava, așa cum am menționat mai sus, sunt de două ori privați de regatul lor, de două ori expulzați și de două ori forțați să recurgă la deghizare Folosind aceste exemple, să luăm în considerare mecanismul de generare a motivului* de a nu recunoaște eroul Pulsul inițial, inițial din date: - cazuri este "expulzarea de acasă" (cazul extrem de pierdere a bunurilor) Legătura paradigmatică stabilă dintre "proprietate" și "carne" face destul de probabil următorul pas, nemotivat în exterior, dar condiționat de întreaga structură a percepției lumii: "pierderea proprietății" este mediată de "privarea corpului", "schimbarea în aspectul exterior", etc O astfel de transformare deschide direct posibilitatea de a desfășura motivul nerecunoașterii eroului Cu toate acestea, de regulă, acesta din urmă se realizează numai datorită și în strânsă legătură cu un alt motiv principal - motivul dobândirii unei soții Pentru a înțelege precondițiile psihologice pentru o astfel de corelație, să ne oprim asupra conceptului de "soție" mai detaliat Structura câmpului său semantic a fost în mare măsură determinată de acele conexiuni paradigmatice funcționale subconștient, datorită cărora s-a rezolvat (prin mediere) opoziția dintre "propriu" și "străin" atât de important pentru "conștiința tradițională" În primul rând, acest lucru s-a manifestat în ceremonia de nuntă, în care miresei, ca reprezentant al unei lumi străine, i s-a atribuit un principiu ostil, de vrăjitorie, care putea să-și distrugă soțul, frații săi, vitele, casa etc Privarea miresei de această putere distructivă a fost asociată, pe de o parte, cu eliberarea ei din "cătușele Varunei" la plecarea trenului căsătoriei din casa tatălui său și, pe de altă parte, cu confirmarea mireasă în "lumea virtuții" la sosirea în familia soțului ei Cu toate acestea, chiar și după nuntă, așa cum a arătat Heesterman pe materialul descrierilor varunapraghasului purtând shrauta, "soția" păstrează un element de incertitudine Se identifică cu neadevărul, se opune sacrificiului și, în anumite situații, acționează ca un canal prin care păcatul din lumea soțului "se revarsă" în lumea tatălui Astfel, atât înainte, cât și după nuntă, opoziția casei tatălui soției cu cea a soțului ei se suprapune în mod clar peste opoziția "păcat - virtute", iar conceptul însuși de soție se încadrează la egalitate cu "răul", "moartea" , "duhuri rele", etc Evident, această atitudine psihologică este cea care poate explica numeroasele afirmații ale Mahabharata remarcate de P A Grinzer despre Draupadi ca fiind cauza tuturor nenorocirilor Kauravasilor Ea, se pare, este responsabilă pentru transformarea lui Sita în fiica regelui Rakshasa Ravana în unele versiuni - "Ramayana" Corelarea casei tatălui soției cu lumea "necurată", "păcătoasă" (și, la limită, cu "lumea cealaltă") a influențat indirect descrierile indiene antice ale unei ceremonii tipice de nuntă, actualizând tema pericolelor și obstacolelor că râuri, câmpuri, câmpuri, păduri care despart topoiul mirilor Legătura paradigmatică destul de stabilă a "miresei" cu "moartea" și "lumea cealaltă" determină, după cum ni se pare, atașarea motivului nerecunoașterii eroului la nunta epică "Moartea", după cum o demonstrează numeroase tipuri de paralele logice, asociate în mod natural cu tema non-viziunii și cu tema schimbării înfățișării (cf închiderea rituală a ochilor defunctului, folosirea hainelor speciale de doliu, măștilor rituale etc în riturile funerare) Prin urmare, cu greu se poate surprinde că motivul nerecunoașterii în epopeea indiană antică se desfășoară în strânsă legătură cu nunta ' Exemplele citate mai sus s-au ocupat de conexiuni paradigmatice "negative", care, înconjurând conceptul de soție, sugerau în mod imanent legarea temei nunții cu motivul nerecunoașterii eroului Cu toate acestea, în mintea vechiului indian, corelarea "soției" cu "moarte", "păcat" și alte principii dăunătoare a fost echilibrată de includerea ei în aceeași serie paradigmatică cu "renaștere", "fericire", " bogăție", etc Este acest caracter ambivalent al conceptelor cercetate și a făcut foarte probabil o rezolvare pozitivă a conflictului - prin "recunoașterea" eroului la nuntă și afirmarea soției în "lumea virtuții" După cum arată materialul asemănător tipologic al basmelor populare rusești, "recunoașterea" eroului a fost strâns împletită cu tema "renașterii" lui (cf scăldat pe Ivanushka Nebunul în trei cazane, urcarea prin urechea lui Sivka-burka etc ) Întâlnești un fenomen similar în Mahabharata Așadar, în "Povestea lui Nala", eroul, transformat într-un pitic urât, revine la aspectul său frumos pe svayamvara Damayanti repetat În narațiunea principală a Mahabharata, ne întâlnim de două ori cu o rezolvare pozitivă a situației de recunoaștere greșită: ( ) la svayamvara lui Draupadi și ( ) după ce Pandava au trăit timp de un an la curtea din Virata (Ultimul episod, așa cum am menționat mai sus, este, de asemenea, complicat de motive maritale ) Mai mult, în ambele cazuri, recunoașterea Pandava este cumva asociată cu renașterea lor Prima dată, după ce s-au spovedit la sărbătoarea de nuntă, sunt confundați cu "proaspăt născuți" ( ), iar a doua oară, chiar reședința secretă a Pandavelor de la Virata este comparată cu șederea bebelușului în pântecele mamei (IV ) Evident, nu este nevoie să ne oprim în detaliu asupra corelației destul de firești (și pentru conștiința modernă) a "soției" cu motivul nașterii Aș dori doar să subliniez că, întrucât acest concept a format o asociere nu mai puțin stabilă cu "moartea" (și astfel cu "nerecunoașterea"), motivul nașterii s-a transformat în mod natural în motivul renașterii și, în consecință, recunoașterea eroului Astfel, corelarea paradigmatică a "soției" cu "moartea" și "renașterea" ar putea duce în mod natural la nivel de vorbire la legarea motivului recunoașterii greșite cu tema nunții Printre alte aspecte pozitive ale conceptului studiat, în primul rând, trebuie remarcată asocierea acestuia cu "fericirea", "bogăția", "regatul" etc , care găsește cele mai largi paralele tipologice, începând cu basmul rusesc Prinţesă dec broaște și terminând cu "vrăjitoarea bătrână" a miturilor nord-americane^ În textele indiene antice, această corelație putea fi realizată în moduri diferite De exemplu, în aceleași imnuri de nuntă, în care soția este atribuită vrăjitoriei care este distructivă pentru soțul ei și pentru casa lui, ea acționează în același timp ca fericirea întruchipată a unei noi familii, aducându-i prosperitate Cu aceasta se poate compara și interpretarea epică a lui Draupadi, soția comună a Pandava, ca întruparea zeiței fericirii Sri În epopee, însă, imaginea soției contaminează nu doar și nu numai cu fericirea, ci cu expresia ei reală - regatul Destul de remarcabilă în acest sens este metafora care dă o culoare erotică discursului lui Dushasana, care îi insultă pe Pandavas după ce Yudhishthira și-a pierdut regatul Dezvoltarea temei pierderii regatului este aici într-o cheie sexuală Pandava, care înainte de asta, după Dushasana, erau mândri că nu existau soți egali cu ei (pumătnsas) în toată lumea, după pierderea regatului, se dovedesc a fi eunuci sterpi (kllbăs) (II ) , ) La sfârșitul invectivei, "codul" sexual duce în mod natural la o "încălcare" asupra lui Draupadi: Dushasana o invită să părăsească fiii sterpi ai lui Pandu și să aleagă un soț dintre Kaurava Un exemplu nu mai puțin semnificativ este apariția metaforelor erotice în textele dharmice din Shantiparva în legătură cu unul dintre conceptele centrale ale științei antice indiene a managementului - danda La momentul formării sale ca termen politic, acest concept s-a corelat, fără îndoială, cu imaginea vergei ca instrument de pedeapsă sau protecție În același timp, corelarea paradigmatică a "împărăției" cu "soția" într-o serie de cazuri a dus la umplerea acestuia cu o nouă imagine, sexuală, manifestată prin compararea regelui nedrept cu eunucul Trecerea la un "cod" sexual în contextul temelor politice a fost observată, însă, nu numai în narațiune, ci și în textele rituale În primul rând, aici trebuie menționat ritualul regal de sacrificare a unui cal (ashvamedha) Conform Aitareya Brahmana (VIII ), ashvamedha "a modelat" dominația politică deja atinsă a regelui asupra "întregului pământ" În ritual, acest lucru s-a reflectat în primul rând în rătăcirea nestingherită de un an a unui cal (un substitut ritual al suveranului) prin țară Cu toate acestea, dezvoltarea în continuare a temei dobândirii regatului - de-a lungul liniei "cal (rege) - regat" - "alunecă" la nivelul erotic - "cal (rege) - soție" Dezvoltarea acestei din urmă relații a culminat cu relațiile rituale ale reginei (makhishi) cu un cal și schimbul ulterior de invective între soțiile suveranului și preoți Materialul citat mai sus mărturisește o corelație paradigmatică destul de stabilă a "soției" cu "regatul" Această atitudine, fiind transformată în planul sintagmatic al narațiunii, a presupus în mod firesc contaminarea temelor erotice și politice Având în vedere acest lucru, legătura dintre motivele epice pentru dobândirea unei soții și a unui regat poate fi, de asemenea, aparent privită ca una dintre manifestările corelaţiei subconştiente a conceptelor relevante Deci, rezumând rezultatele studiului nostru, avem în mod evident dreptul să spunem că asocierea tripartită identificată anterior a motivelor Mahabharata este izomorfă paradigmei subconștiente pe care conceptele de soție, regat și corp au format-o pentru vechiul indian Mai mult, așa cum am încercat să arătăm mai sus, posibilitățile de transformare ale paradigmei reconstruite au determinat în cele din urmă legătura și desfășurarea sincronă a celor trei motive epice principale ale Mahabharata Coeziunea subconștientă a conceptelor studiate, firească pentru această structură a viziunii asupra lumii, a presupus în mod necesar contaminarea temei "politice" principale a epopeei (lupta Pandavasului pentru regat), atât cu motivul pierderii unei soții, cât și cu motivul nerecunoașterea eroului În consecință, pentru a explica mecanismul de generare a schemei compoziționale a Mahabharata, nu este nevoie să se recurgă la sintagmatica mitului calendaristic și la riturile de fertilitate asociate acestuia Mai mult, aceasta din urmă, aparent, ar trebui considerată și ca o transformare similară a unei paradigme similare tipologic În concluzie, cred că este oportun să luăm în considerare, cel puțin în termenii cei mai generali, soarta "mecanismului" paradigmatic de generare a textului în trecerea de la creativitatea epică orală la opera literară propriu-zisă Mai sus, s-a atras deja atenția asupra faptului că legătura dintre cele trei motive epice principale ale Mahabharata a procedat, de regulă, la un nivel minim de reflecție Narațiunea principală a epopeei se caracterizează prin absența motivațiilor care explică schimbarea "codurilor" odată cu dezvoltarea temei "politice" Un contrast izbitor cu acesta este semnificativ avansat în ceea ce privește insertul literar "Povestea lui Nala" Acesta din urmă, după cum sa menționat mai devreme, urmărește mostre epice extrem de îndeaproape în ceea ce privește compoziția În același timp, se caracterizează prin prezența unor motivații detaliate care explică logic (desigur, în cadrul genului lor) întreaga succesiune a evenimentelor din narațiune O astfel de motivație mărturisește începutul tranziției către un tip fundamental nou de creativitate, când reflecția autorului a devenit premisa ei necesară, când conștiința s-a reorientat treptat de la traducerea textului la generarea lui Pe măsură ce atitudinea creativă a autorului conștient a fost dezvăluită, semnificația paradigmelor subconștiente s-a schimbat în consecință Să luăm ca exemplu piesa lui Bhasa Svapnavasavadatta Intriga care determină desfășurarea acțiunii din această piesă se rezumă în principal la următoarele Udayana, regele Watts, este amenințat cu pierderea întregului regat ca urmare a eșecurilor militare Slujitorul său viclean, știind că sora regelui Magadha, Padmavati, era "predestinată să devină soția suveranului" , aranjează chestiunea în așa fel încât stăpânul său se căsătorește cu Padmavati Predicția, desigur, se adeverește, iar Udayana își recâștigă regatul * În acest caz, întâlnim și o anumită legătură între motivele dobândirii unei soții și a unui regat Totuși, dacă în epopee legătura lor este prezentă în principal doar într-o formă "înlăturată" și poate fi reconstruită doar de către un cercetător, atunci în Bhasa face parte deja din intenția autorului Dacă în "Mahabharata" partea principală a narațiunii este o conștientizare creativă directă, consistentă și totuși trecătoare a "aranjamentului" relațiilor paradigmatice la nivel sintagmatic, apoi pentru Bhasa dezvăluit în sub forma unei predicții, corelarea paradigmatică a "soției" cu "regatul" este deja un mijloc pur formal de organizare a textului În centrul atenției sale nu se află un conflict politic, ci un conflict amoros, căruia i se dă în primul rând o interpretare emoțională și psihologică Astfel, în cazul menținerii unei anumite continuități parcelare, modificările care au avut loc în; "mecanismul de generare" a schemelor compoziționale în trecerea la un tip de creativitate conștient auctorial În primul rând, au atins modul de a lega motivele Dezvoltarea a decurs pe linia eliminării automatismului subconștient, verbalizării relațiilor paradigmatice și introducerii motivațiilor care au apărut pe această bază, explicând schimbarea "codurilor" narațiunii literare În general, trebuie spus că o astfel de tendință în creativitatea literară a reflectat, fără îndoială, procesele mai generale ale dezvoltării socio-psihologice a Indiei antice Și mai presus de toate, promovarea gândirii conceptuale în prim-plan în timpul tranziției societății antice indiene de la o orientare predominantă către regulatorii "tradiționali" ai comportamentului la cei "ideologici", care au format și în același timp și-au asumat conștiința reflexivă a individului Ya V Vasilkov Mitul agricol în epopeea indiană antică (legenda Rishyashringa) Literatura și cultura Indiei antice și medievale M , , p - P A Grinzer Epopee indiană antică Geneza si tipologia M , , p Ibid , p Ibid , p Ibid Ibid Ibid , p Ibid , p - Ibid , p - Ibid , p - Ultimele cărți - XVII și XVIII - despre moartea Pandavalor sunt considerate a fi de origine târzie, iar noi, urmând lui P A Grinzer, ne vom rezuma la o analiză a primelor șaisprezece cărți Acest episod de recunoaștere este duplicat și de povestea lui Vyasa Drupade despre esența divină a Pandavasilor La sfârșitul conversației care a avut loc la sărbătoarea nunții, înțeleptul îl înzestrează pe rege cu puterea supranaturală a vederii, iar apoi regele îi vede pe Pandava în fostele lor trupuri divine Cu încălcarea ordinii stabilite de către Arjuna și exilarea pentru aceasta timp de doisprezece ani în pădure ( - ), P A Grintzer ar dori să vadă în lumina conceptului său general o acțiune asemănătoare cu încălcarea fabuloasă a interdicției de căsătorie, ) Cu toate acestea, în acest caz situația este exact invers Întrucât interdicția are drept scop întărirea posesiunii comune a lui Draupadi, este firesc ca sancțiunile pentru încălcarea acesteia să aibă același scop În consecință, în exilul lui Arjuna, se poate observa mai degrabă dezvoltarea, întărirea motivului dobândirii unei soții, ceea ce este confirmat, în special, de duplicarea sa repetată în episoade legate de isprăvile lui Arjuna din timpul rătăcirilor sale: el satisface patima fiicei domnului șerpilor ( ), se căsătorește cu fiica regelui Manalurei ( ), ajută cele cinci fecioare cerești să-și recapete aspectul frumos ( - ), răpește și se căsătorește cu Subhadra, sora lui Krishna ( - ) mier interpretarea circumambulării rituale a pământului în ritul acceptării lui ca dar (pratigraha) în Brihatparasara-smriti (X , ) Scopul unui astfel de prati-graha, care este de tip "corporeal" (kâyika), este acela de a-și însuși (la propriu, "a-și face propriul", svîkăra) pământul În treacăt, se poate observa că, în principiu, aceeași asociere de motive poate fi observată cu ușurință în multe basme populare rusești (despre Micul Cal Cocoșat, Sivka Burka, Dunno etc ), precum și în legenda introdusă de Mahabharata despre Nala (II - ) Să aruncăm o privire mai atentă la ultimul exemplu Desfășurarea evenimentelor începe aici cu eliminarea penuriei pentru unul dintre cele trei motive - motivul obținerii unei soții La swayamvara, tânărul și frumosul conducător al nishad-urilor este ales ca soție de fiica regelui Vidar-bha - Damayanti Rezultatul este o situație de prosperitate complexă Pierderea ulterioară de către Nalem a regatului său în fața fratelui său Pushkara duce la exilarea cuplului căsătorit în pădure Aici Nal o lasă pe Damayanti, care, după o serie de aventuri, se regăsește înapoi în palatul tatălui ei Nal, rătăcind prin pădure, se întâlnește cu un șarpe, a cărui mușcătură îl transformă într-un pitic negru urât Astfel, există o schimbare de situații pentru toate cele trei motive În plus, acțiunea este îndreptată spre eliminarea penuriei complexe Nal intră în slujba unui mire regelui Rituparna și, datorită priceperii sale, își câștigă rapid favoarea Tatăl lui Damayanti anunță a doua swayamvara a fiicei sale Rituparna se grăbește la Vidarbha cu mirele ei Aici Nal își preia înfățișarea anterioară, își recapătă soția și învață să joace zarurile, ceea ce îi permite să învingă în curând Pushkara și să-și întoarcă regatul Ca urmare, situația de prosperitate complexă este restabilită V N Romanov Idei vechi indiene despre rege și regat - VDI , nr , p - Narada-smriti XV : paragătreșvabhidroho hastapădayudhâdibhib / bhasmădibhis copaghăto dandapărușyam ucyate // a Sthăvarajangamâtmakadravyam "După ce a vorbit despre pedeapsa în caz de vătămare a corpului unei alte [persoane], el (Yajnavalkya) vorbește acum [în secțiunea despre insulta prin acțiune] despre pedeapsa în legătură cu daunele cauzate corpului extern" (paragătrâbhldrohe dandam aktvânantaram) bahirangărthanăse dandam ăha) cp o definiție similară a regatului ca "corp exterior" în comentariul lui Vijnaneshvara și Mitra-misra la Yajnavalkya-smriti Pentru mai multe detalii, vezi: V N Romanov; Concepții indiene antice despre rege și regat, p - Nu mai puțin caracteristice tradiției antice indiene sunt ideile opuse - despre carne ca "proprietate corporală" (sărlram dravyam), care se opune acestei proprietăți * (băhyam dravyam) Vezi, de exemplu: Mbx XII , - ; Arthashastra III : "Amenda [este stabilită] la tigăi pentru aruncarea unui obiect [necurat] în casa altcuiva, capabil să provoace prejudicii morale [proprietarului, pentru aruncarea aceluiași obiect], periculos pentru viață - cea mai mică amendă pentru violență " (duhkhotpădanarii dravyam anyavesmani prakșipato dvădasapano dandab , prânăbadhikam purvafy sâhasadaiuțah) cp "Vishnu Smriti" V : "Aruncarea unui obiect capabil să provoace durere în casă [trebuie să plătească] o sută de tigăi" (grhe pîdakaraih dravyam prakșipan panasatam) Cultura Indiei antice M , , p Mier Brihatsamhita : Aceste [marmas], călcate în picioare de instrumente nefavorabile întinse [pe ele], cuie, stâlpi etc , provoacă durere în membrul corespunzător al corpului proprietarului casei tănyasucibhandakilastambhâdayaib pîditâni sayais ca / grhabharttus tattulye pîdam aflge prayacchanti // O corelație similară se găsește în Matsya Purana - : În timpul [ceremoniei] de așezare a casei, unde mâncărime în corpul proprietarului, acolo (adică, în locul potrivit din casă) să înlăture piedica; la fel și în prasada și bhavana, deoarece [casa] cu o piedică provoacă nenorocire, iar fără ea, fericire Si sa evite mereu lipsa sau excesul de membri in Vastu grhârambheșu kandatih svămyange yatra jâyate / salyam tvapanayet tatra prâsâde bhavane tathâ // sasalyam bhayadam yasmâd asalyam subhadăyakam // hinădikăngatăm văstofo sarvathă tu vivarjayet // ' Prin Pratigraha, proprietatea proaspăt dobândită, în cuvintele lui Brihatparasara-smriti (X ), "locuiește în" (antarbhavati) o persoană "Shankkhayana-grhyasutra" ; Paraskara-grhyasutra ; Hi-ranyakeshin-grhyasutra ; Atharva Veda XIV ; "Rigveda" X Rigveda X - ; cf Shankhayana-grhyasutra Vezi pentru detalii: J C Heesterman n Kautalya și statul indian antic -"Wieaer Zeitschrift fur die Kunde Siidasien" Bd , c - Pentru mai multe detalii despre ele, vezi: P A Grintser Epopeea indiană antică, p - Atharvaveda XIV - ; Gobhila-grhyasutra II - ; "Ashvalaya-ia-grhyasutra" - mier organizarea trenului de nuntă în ceremonia de nuntă rusească, chiar și în cazul în care casele părinților mirilor se aflau în cartier Aici aș dori să trag două paralele tipologice interesante În primul rând, aceasta este binecunoscuta folosire a "ascundelui" de către poveștile populare rusești ca test de căsătorie pentru erou și, în al doilea rând, includerea temei "mirelui ascuns" în ceremonia de nuntă abhaziană Să aruncăm o privire mai atentă la al doilea exemplu Mirele, conform "normelor rituale" tradiționale, trebuia să se ascundă în pădure, într-un hambar, în casa unui vecin etc , până la sfârșitul nunții, până când toți oaspeții au plecat, în special cei care au avut vino cu mireasa Cât de important este motivul "non-viziunii" (și parțial "moartea") pentru tema nunții este arătat de yut-ul povestitorului Kors, în vârstă de de ani, înregistrat în anii Cântecul Adamiei, pe care nu ne putem abține să-l cităm în întregime: A fost odată un caz ciudat cu mine M-am căsătorit când eram tânăr Și un an întreg, ca un tâlhar, m-am ascuns în pădure, De frică să nu mă vadă rudele miresei Odată cu expirarea anului, au raportat că mirele ar putea veni la ei Am fost nespus de bucuros de asta - m-am grăbit să-i văd cu ochii mei M-am pregătit de plecare, am invitat tovarăși Și a pornit în drum spre noile sale rude Dar am apărea acolo în timpul zilei! Abia când a apus soarele și a coborât întunericul, Am descălecat în curtea lor Am stat ca un idol condamnat sau mut, trăgându-mi marginea aspră a glugii peste ochi M-au dus într-o cameră, nu a trebuit niciodată să deschid ochii, De parcă aș fi avut proprietatea ochiului rău S-a dovedit că speranțele mele au fost toate în zadar - nu am văzut niciodată rudele mele De când stau acolo picioarele îmi amorțeau, Nu era o singură bancă pentru mine Degeaba tânjeam să văd lumina albă, Și nesfârșit am stat liniștit, plecând capul, Tăcut, ca un mut, neîndrăznind să scot o vorbă și să se odihnească Numai în această formă, am plecat din casă, M-am întors nici viu, nici mort Vecinii noștri m-au întrebat: Cum mergea acolo și câte boluri am golit? "Nu întrebați", le-a răspuns el, "nu știu nimic despre ce s-a întâmplat acolo" Am stat și am stat ca un idol Așa mi-am petrecut logodnicul Și este bine - judecă singur! Cum arăți astăzi - deloc, Ce bine, ce liber și ușor Să fii azi un tânăr soț și soție! Și numai asta este suficient, desigur, Pentru a vedea ce întunericul ne-a suprimat în trecut Astăzi știu sigur Că nu o glugă cu părul aspru mi-a închis apoi ochii, Ci concepte false despre timp fals despre onoare (Citat din: Sh Ina l-I pa Eseuri despre istoria căsătoriei și a familiei printre abhazi [Sukhumi], , pp - ) Rigveda X , - ; Atharvaveda XIV , ; Hiranyakeshin-grhyasutra ; "Manu smriti" IX În acest sens, cuvintele cu care tatăl miresei, în timpul ceremoniei moderne de nuntă indiană, îl admonestează pe mire, par foarte revelatoare: "Nu te împotrivi dorințelor ei, căci ea este dătătoarea tuturor bunăstării tale" (citat în: S Stevenson The Rites of the Twice-Born (Delhi, , p ) Danda - litere, 'baghetă', 'băţ'; de aici dandanlti "știința controlului baghetei", adică "știința politicii" mier Mbh XII - : Famenul nu se poate bucura de pământ, eunucul nu se bucură de proprietate, fiii nu încep în casa famenului, ca peștii din mlaștină Un kshatriya fără danda nu este un kshatriya, fără danda nu poate gusta bunăstarea Supușii nu pot fi fericiți, o, Bharata, cu un rege fără danda na klîbo vasudhâm bhufikte na klîbo dhanam asnute / na klibasya grhe putrâ matsyăb panka ivâsate // nâdandab kșatriyo bhâti nâdando bhatim asnute / nădandasya prajă răjnab sukham edhanti bharata // Pentru comparația "rege fără danda" - "eunuc" vezi și Mbh XI - ; , În acest caz, ne confruntăm cu cea mai evidentă manifestare a corelației paradigmatice a "soției" cu "împărăția" Putem doar să adăugăm că această corelație a fost reciprocă Erotizarea politicii, firească pentru o asemenea atitudine psihologică, a fost însoțită, judecând după datele etnografice, de o anumită "politizare" a relațiilor conjugale Acest lucru este indicat, în special, de ideile nu cu mult timp în urmă răspândite în India despre mire și mire ca cuplu regal Vezi mai mult: S Stevenson Riturile celor născuți de două ori, c , - cp în aceeași legătură, folosirea termenului samrăjnî în raport cu mireasa în Rigveda X Adișță svămlno devî bhavișyatl (The Svapnavăsavadattahi of Bhâsa Ed de Narayan Ram Acharya "Kavyatirtha" Bombay, , c ) În esență, aceeași schemă stă la baza Ratnavali-ului lui Harsha Singura diferență este că nimic nu amenință statul regal original Udayana Totuși, ministrul, nemulțumit de ceea ce s-a realizat, își aranjează nunta cu fiica regelui Ceylonului, căreia i s-a prezis că "regele care se căsătorește cu ea va deveni conducătorul întregului pământ" (yo 'syafy pănigra- hanam karișyatl sa sârvabhaumo răjâ bhavișyatl) (Piesele lui Sri Harșa, traduse în engleză cu text integral în sanscrită de Bak Kun Bae, Bombay, , c ) Pe lângă Ratnavali, mișcări similare se găsesc în Kathasaritsagara a lui Somadeva și în piesa Viddhashalabhan-jika a lui Rajasekhara Yu M Alikhanova i-a subliniat autorului un anumit paralelism, pe care schema compozițională principală a Mahabharatei îl dezvăluie cu piesele lui Bhasa, Harsha și Rajasekhara Pentru mai multe despre aceasta, vezi: VN Romanov Despre semnificația socială a dharmashastr -Sanscrită și cultura indiană antică I M , , p - ; el este Câteva caracteristici ale ideilor etice ale indienilor antici (bazate pe dharmashastra) - VDI , nr V V Vertogradova LA ORIGINILE POEZIEI PRAKRIANE (cântece de vânătoare) Poezia prakrit, un fenomen semnificativ și original în literatura antică indiană, a fost până acum aproape neexplorată O serie de caracteristici generale ale acestei poezii în recenzii ale literaturii indiene antice (A Kees, M Winternitz, J Gonda, L Sternbach), precum și mai multe lucrări de specialitate dedicate antologiei "Sattasai" (V V Mirashi, J L Hart), de fapt, nici măcar nu ating chestiunea naturii textului poetic prakrit, fără de care orice abordare a acestor monumente par neconvingătoare Deja studii preliminare ale textelor prakrite, efectuate de noi, au permis să concluzionam că poezia s-a format prin formarea de registre, opuse atât tematic, cât și printr-un set de elemente condiționale de bază, și, de asemenea, să concluzionam că un poem prakrit (de fapt un cântec) are principalele trăsături ale unui text transmis oral - înainte doar structura compozițională orală și orientarea către recreere Acest lucru evidențiază sondarea unor astfel de registre pentru a urmări mișcarea textului în tradiția orală, cu accent primar pe procesul de recreare Dezvăluirea specificului unor astfel de registre și a interacțiunii lor interne ne poate permite să tragem câteva concluzii despre etapele incipiente ale formării acestei poezii, despre mecanismele funcționării acesteia și despre adăugarea unor trăsături ale sistemului ei artistic Asemenea observații pot fi de interes nu numai pentru istoria literaturii indiene, ci și pentru dezvoltarea problemei generale a apariției și a primilor pași ai poeziei lirice, mai ales că avem un caz rar în care un cântec este cumva fixat chiar la începutul erei noastre Trebuie remarcat faptul că studiul recreării în societățile tradiționale moderne întâmpină dificultatea că acest proces se află de obicei în stadiul de libertate deja suficientă în manipularea materialului Parțial, această etapă poate fi găsită și în poezia prakrită, dar atitudinile mai rigide ale perioadelor anterioare pot fi încă văzute clar prin ea Sarcina specificată este stabilită aici "pe materialul registrului de cântece, dedicat vânătorului Am trecut în revistă cântece păstrate în antologiile Sattasai de Hala (toate edițiile) și Vadjalag-ga de Jayavallabhi J, în timp ce fiecare cântec este luat în considerare în toate versiunile cunoscute din manuscrise Departe de a ne stabili scopul de a restabili cele mai vechi forme-parentale ale acestor cântece, care, desigur, nu reprezentau un text fix, încercăm să restabilim o serie de sarcini semantice primite de cântăreț și câteva posibilități pentru implementare în cadrul anumitor contexte pe care le restaurăm Cântecele de vânătoare se caracterizează printr-un set fix de personaje Acesta este vânătorul, soția sa mai mică, soția (sau soțiile) mai mare, soacra (mama), băieții satului (De regulă, cântecele sunt orientate către o familie poligamă ) Cântecele pot fi cântate în numele soției (mai tânără sau mai mare), al soacrei sau al unui observator din afară (femeile din sat), dar niciodată în numele vânătorului însuși În ceea ce privește percepția cântecelor, care este caracteristică antologiilor și comentariilor timpurii, adică începutul tradiției literare, aceasta este poezia de dragoste Sensul său este să arate cât de mult își iubește vânătorul soția mai tânără În contextul canonului de dragoste al "eroilor și eroinelor", acesta este o adresa-reproș al eroinei (sau mesagerului ei) către iubitul ei, pe care comentatorul Gangadhara (la ■G ) îl redă astfel: atipamărasya hinsrasya vyădhasya'pi evam karunâ snehas ca na tu tave'ti bhavah "Chiar și un vânător complet ignorant și crud are o asemenea simpatie și dragoste - nu ca tine" ■Cu toate acestea, dacă aranjați melodiile într-o anumită ordine, în ele apare o secvență de motive, permițându-vă să priviți în profunzimea acestui registru Motivul norocului excesiv de vânătoare apare destul de clar sub forma unei săgeți minunate care trage fără să rateze Dar acest noroc este pierdut de vânător Pierderea este asociată cu soția mai tânără, care l-a făcut "deranjat" (riiaio) Alte cântece din acest registru arată pierderea norocului de către vânător; nu omoară animale, casa lui este săracă - nu există piei și fildeș, eu, în sfârșit, moare vânătorul Comparând aceste cântece cu diverse monumente folclorice ale societăților de vânătoare timpurii, se poate observa că prin ele se vede clar o poveste despre un vânător mort, care s-ar putea realiza atât într-un mit de vânătoare, cât și în diverse povești despre un vânător și stăpână de animale Cu toate acestea, stabilirea acestei conexiuni nu oferă încă o idee despre cum este construită cântecul și despre cum este transmisă prin tradiție Luând în considerare toate versiunile supraviețuitoare ale cântecelor de vânătoare, se poate observa că cântecele care descriu lipsa cotei, declinul vânătorului, sunt în același timp descrieri ale cotei, prosperității soției sale, până la punctul în care moartea vânătorului în sine este o expresie a fericirii soției sale Aparent, paradigma dragoste-distrugere este binecunoscută în folclorul și literatura mondială și nu o dată considerată de cercetători, se manifestă în cântecele pe care le studiem parcă din postura de femeie Ca urmare, se formează o structură semantică rigidă: "partea soției = cota vânătorului" Ea poate acționa inversat (în cântecele antifonale), adică "partea vânătorului = partea soției" De exemplu, în Vajj : Nu roșești, soția vânătorului, dansezi Și partea ta este deja cunoscută de toată lumea Din lupta unui om cu regele antilopelor și regele elefanților, Ucis de lovitura unei săgeți Această structură este nucleul tuturor cântecelor de vânătoare și în procesul de interpretare poate acționa ca un set de aloelemente Să le luăm în considerare pe cele principale Pentru a transmite fericirea soției vânătorului, cântecele folosesc combinația thanao uțțhanti *sânii se ridică' Sânii, desemnați și în poezia prakrită ca mahgalauda *ulcioare binecuvântate' și înțeleși ca vme- stilul laptelui (echivalentul apei vie, o băutură de dragoste în folclorul mondial), a fost aparent subiectul unei venerații speciale ca putere sexuală feminină Trebuie amintit că sânii și laptele sunt atributul principal al stăpânei animalelor în rândul diferitelor popoare De exemplu, după ideile unor triburi braziliene, stăpâna animalelor îl urmărește pe vânător și îi trimite un șuvoi de lapte din sânul ei în el, vrăjindu-l astfel Stăpâna animalelor georgiană Dali, întâlnită cu un vânător în pădure, se transformă într-o sticlă de lapte S-ar putea crede că imaginea soției vânătorului este creată în cântece după asemănarea stăpânei animalelor, al cărei atribut principal este sânul, iar funcția principală este protecția animalelor mier T : Sânii soției vânătorului ies înainte ca și cum ar oferi protecție leilor, rinocerilor, taurilor, sharabhasului, bivolilor, urșilor și tigrilor Cât despre vânătorul însuși, pe lângă amintita riiaia "agitată", "cel a cărui păr i se ridică pe corp", elementul obișnuit care îl descrie este combinația kad-dhai koatridam Г tăierea arcului" Trebuie remarcat faptul că cuvântul "arc" pe lângă armă includea ideea puterii sexuale masculine a vânătorului Acest lucru se vede clar în G : O, captiva, care tânjești după arcul soțului ei, în zadar tremi de dorință Cultul arcului ca putere masculină este cunoscut printre multe popoare caucaziene Combinația "a tăia un arc" avea atât un sens sexual, cât și sensul de nenorocire, nenorocire, care a fost asociat în mod natural cu ideea unui arc ca putere masculină Instrumente de tăiere de comunicare zhiya (arcul, săgeata) cu nenorocire este văzută în folclorul tribului Dama (Africa) : În timp ce tăiam o săgeată pentru tolba mea, Fiul meu a ars În timp ce tăiam o săgeată otrăvită, fiica mea a căzut într-o gaură În cântecele de vânătoare Prakrit, combinația "tăie arcul" poate fi exprimată fie direct, ca în T : Când un arc mare netăiat În mijlocul satului, un vânător a început să plănuiască, Soacra a plâns cu amărăciune, decât din cauza morții soțului ei ,- sau indirect, printr-o altă acțiune: văhavahâ dhanuruțnpatți racchasu vikkhirai "soția aruncă râș de ceapă în stradă" (G ) sau ukkhippai gehatriganâhi dhap uruțriparimchoU f un roi de așchii de ceapă se ridică deasupra casei" (G ) Acest strat este cel mai vechi din cântece Cuvântul este încă inseparabil aici de contextul formulei și nu acționează ca simbol Miezul cântecului este ușor de înțeles de toți membrii colectivului datorită includerii elementelor sale în paradigme binecunoscute precum "tăierea ceapei = a nu împărți", "a scăpa ceapa = a mânca", "atracția față de soție = a nu împărți ", etc Explorând o serie de opțiuni, se poate distinge un alt strat, atunci când există dorința de a izola cuvântul de context, de a interpreta imaginea formulată anterior unică Așadar, de exemplu, în unele cântece se poate vedea clar necesitatea de a explica situația "tăierii arcului" spunând că vânătorul s-a săturat de a face dragoste și, prin urmare, nu poate trage arcul Cu o astfel de decodare a imaginii principale, situația se transformă într-una comică mier G : Epuizat de dragostea pentru soția sa mai tânără, vânătorul, păstrând respectul față de soția mai mare, abia își târă arcul în pădure, Rideau, nu întins După variante, se poate urmări un strat de vocabular caracteristic acestei epoci Astfel, fostul riiaio, care indica doar atracția vânătorului față de soția sa mai tânără, se dovedește acum a fi insuficient pentru a înțelege declinul acestuia Apare, așadar, un întreg set de substituții: sosio "ofălit", vfyihai "epuizat", taha kiy-atri "atât de terminat", care au scopul de a explica eșecul său la vânătoare Atunci când un cântec este reprodus cu ajutorul aloelementelor, primare sau secundare, când cântărețul caută să extindă cât mai multe legături între miezul său și situațiile de viață ale grupului, cântecul, așa cum spune, se îndepărtează de miezul său Dar aici, după cum puteți vedea, intervine autocorecția, ceea ce nu este permite variantelor să iasă de pe orbita nucleului Din când în când, apare un fel de cântec-program, în care miezul este prezentat, parcă, gol, în afara unor situații specifice de viață Pentru perioada timpurie a cântecelor de vânătoare, un exemplu este un cântec pe care l-am reconstruit în mod semnificativ pe baza unui număr de versiuni ulterioare: Pe măsură ce cresc Sânii noii soții a vânătorului, Scădere [trei]: Mediu, soț, plecăciune În acest cântec, majjharri "mijloc" este opusul riiaio, adică starea fermă, calmă a vânătorului Reducerea arcului și reducerea soțului, așa cum s-a arătat, sunt una și aceeași, adică o expresie a iubirii vânătorului și a declinului acestuia, a lipsei de cotă Mai târziu, pe baza unui cântec similar, este creat un nou program de cântec T : Pe măsură ce cresc Sânii noii soții a vânătorului, Scădere cinci: Mediu, soț, arc, băieți ai satului, alte soții n Acest cântec, așa cum spunea, a sancționat ramificarea de la structura principală "partea soției = cota vânătorului" a noilor structuri nucleare: "partea soției = nu cota altor soții", "partea soției = nu cota băieților" Un exemplu al primei dintre aceste structuri este cântecul G : Soția mai tânără a vânătorului umblă important Cu pene de păun în urechi Printre celelalte soții ale lui, împodobite cu Cercei de fildeș * Fiecare dintre aceste structuri devine nucleul unui ciclu independent de cântece, care de-a lungul timpului depășesc tema vânătorii Astfel, divizarea nucleului are loc prin atragerea din ce în ce mai multe personaje noi în lumea cântecului și afirmând de către participanții lor aceeași relație: împărtășește - nu împărtășește În cele din urmă, apare o altă melodie de program - G : Pe măsură ce înflorește (literal, "se ridică") Corpul soției atrăgând cu o tinerețe proaspătă, se micșorează din cauza ei Indiferent, iubitor și ostil Din punct de vedere structural, acest cântec se întoarce la primul program-melodie pe care l-am descris, dar, fără îndoială, aparține unei perioade ulterioare În mod caracteristic, imaginea principală a cântecului de vânătoare, sânul soției, dispare În comparație cu lista tautologică a primului cântec (majjham, pal, kuamdp), o logică armonioasă n sky row (majjho, daio, padivakkho) Fiind, în esență, dezvoltarea structurii semantice "cota soției = lipsa băieților", cântecul conturează o situație destul de comună în poezia prakrită: eroina este tânără și frumoasă, iar toată lumea, fără excepție, pini pentru ea Apariția unor astfel de cântece generalizatoare, apropiate de aforisme, aparent, a fost asociată nu numai cu o dorință inconștientă de autocorecție a cântecului în fiecare etapă a mișcării sale în tradiția orală, ci și cu o dorință simultană de consolidare a modificărilor adoptate de către colectiv Observațiile făcute aici ne permit să concluzionam că pe măsură ce tradiția orală a progresat, genul cântecului de vânătoare s-a schimbat Pentru societatea de vânătoare timpurie și pentru perioada de păstrare activă a tradițiilor de vânătoare, acesta a fost, aparent, un cântec ritualic feminin (plângerea?), Asociat cu cultul vânătorului decedat (cel mai probabil, bocetul mamei) Odată cu trecerea într-un mediu diferit de ascultători-interpreți (în primul rând în satul agricol), cântecul de vânătoare se transformă într-un cântec comic antifonal feminin (lauda soției prin defăimarea soțului și invers) Astfel de cântece ar putea fi incluse în ritualul nunții ca vrăji pentru fericirea miresei (în contextul unei familii poligame - o nouă soție) Poezia prakrită în sine oferă dovezi ale existenței unor astfel de "cântece de bunăstare" (mangaluggăirri), care erau interpretate înainte de nuntă mier G : Când au cântat un cântec de bunăstare La viitoarea mea nuntă, Mi s-a părut că, împreună cu acei tipi, Reeds râdeau ** Aceste cântece puteau fi cântate și în ritualul festivalurilor orgiastice, cum ar fi festivalul madanotsava dedicat lui Kama Și, în sfârșit, ultimul ei pas - spre lirica amoroasă a antologiilor Prakrit - primele culegeri de astfel de poezie au apărut în primele secole ale erei noastre la curtea Satavahanilor Analizând drumul parcurs de un cântec de vânătoare, trebuie remarcat faptul că, păstrând structura semantică, și adesea elementele de bază care o întruchipează, poetica cântecului se modifică, în primul rând prin dezvoltarea diferitelor forme de dualitate de exprimare Când o melodie intră într-un mediu cultural diferit, iar miezul său, anterior ușor "atins" de toți membrii colectivului, devine neclar, greu de pătruns, se pare că melodia înseamnă altceva Așa apar diferite tipuri de percepție sugestivă a cântecului, care sunt urmărirea nucleului pierdut, deși prezent al cântecului Ceea ce a fost desemnat mai târziu ca vakrokti și dhvani (nu atingem aici conținutul pur estetic al acestor termeni) se poate datora în primul rând acelei mișcări ascuțite deplasarea către sugestiv І , pe care a suferit-o cântecul de vânătoare, dând astfel un impuls compunerii cântecelor cu o atitudine părtinitoare față de sugestiv (care poate fi urmărită deja în meta- - Cu toate acestea, păstrarea cântecelor de vânătoare în Maharashtra până la începutul erei noastre, când au fost înregistrate, este aparent asociată cu păstrarea activă a tradițiilor de vânătoare în rândul unui grup de triburi care au locuit în a doua jumătate a mileniului I î Hr e Maharashtra de Nord și regiunea munților Vindhya (Protobhils, Pulindas etc ) Toponimia și o serie de referințe din literatură mărturisesc așezarea lor mai largă în perioada timpurie În acest sens, se poate presupune că, pe lângă acele surse de poezie prakrită, care sunt comune cu vechiul tamil, rolul fundamental revine aici folclorului unui număr de triburi de vânătoare non-dravidiene, cu care, se pare, o parte semnificativă al vocabularului desl din Maharashtri Prakrit este conectat Cântecele de vânătoare considerate nu trebuie asociate cu un număr semnificativ de poezii despre vânători din antologiile prakrită și sanscrită, care prezintă o descriere externă a vieții vânătorii și a munților (una dintre temele opționale ale versurilor sezoniere) și nu conțin urme ale structurii a vechiului cântec de vânătoare malinăim amgăim băhiraloena mamsaluddhena | hiyayam hiyaena vină na dei văhî bhamai hațam || E B Birsa la dze, Mitul și poezia vânătorului georgian gaagamdathalanihasana- maamailîkaakaramjasăhăhim] emtîa kulagharăo năam văhia paimaranam E B Birsa la dze Mitul și poezia vânătorului georgian, p Povestea lui Kaloketu, care s-a redus la poemul bengalez din secolul al XVI-lea, se întoarce la același complex Vezi: Mukundoram Chokroborty Kobikon-hon ("Cântecul Chandi de Ziua Recunoștinței") Transl , intra, art si comentati I A Tovstykh, M , (complotul despre vânătorul decedat este transformat aici după un tip de basm: moartea este înlocuită cu un final fericit) ekka mao dioiya maie taha lălio saanhăe ] piajăassa jaha dhanum padiam văhassa hatthăo || ekkakkamaparirakkhana - pahărasamuhe kuramgamihunammi | vāhena mannuvialam - tavăhadhoam dhanum mukkam || Afirmația lui C Vaudville (Ch V audevi e Episodul Kraunca-vadha din Rămăyana Vălmiki - JAOS , voi ) despre existența cântecelor dureroase despre despărțire în timpul compoziției Ramayanei este dincolo îndoială Cu toate acestea, pare mai important ca rădăcinile lor să se întoarcă la vechiul cântec de vânătoare, care, aparent, suferă o serie de contaminări Secvența acestor contaminări poate fi urmărită destul de clar în materialul poeziei prakrite În ceea ce privește așa-numita "greșeală" a lui Anandavardhana, adică disputa (în legătură cu diferite versiuni ale episodului) despre cine a fost ucis de vânător: bărbat sau femeie, atunci toate cântecele de vânătoare fie ne arată refuzul vânătorului de a trage compasiune' sau SPUNE uciderea ei cu milă, cf Lovită de o săgeată trasă la ureche, O privire lungă și blândă privește antilopa masculă În acest sens, se poate crede că versiunea timpurie a prologului Ramayana a fost exact cea menționată de Anandavardhana (femeia a fost ucisă), că * S și corespunde conținutului principal al poeziei Vezi: Anandavardhana Dhvanyaloka ("Lumina lui Dhvani") Pe din sanscrită, intrare si comentati IO M Alikhanova M , ( , ; note , - ) Considerațiile date aici sunt pe deplin confirmate de datele cântecelor de vânătoare mier de asemenea: P A Gr şi n-tser Epopee indiană antică Geneza si tipologia M , , p - ; J Masson Cine a ucis Cock Kraunca? Reflecțiile lui Abhinavagupta asupra originii experienței estetice -JOIB , voi , # ; GH B ha Krauncavadha în Dhvanyâloka și Kavyamîmămsâ -JOIB , voi , nr ; Ch Vodevil O notă suplimentară despre Kraunca-vadha în Dhvanyaloka și Kavyamimănisă -JOIB , voi , , nr A M Dubinsky DESPRE UNOR REPREZENTĂRI RELIGIOSO-MITOLOGICE ALE VECHILOR TAMILURI ÎN LEGAȚIE CU CULTUL MURUGANULUI Viziunea asupra lumii a vechilor tamili, din câte o știm din textele poetice din secolele I-III n e - culegeri "Ettuttohey" ("Opt antologii") și "Pattuppattu" ("Zece poezii"), - precum și din poezia de mai târziu (secolele V-VI) "Povestea brățărilor" ("Si-lappadiharam "), fenomenul este destul de complex Însăși natura societății antice tamile, multi-tribală, pestriță din punct de vedere administrativ, dezvoltată cultural inegal, sugerează o pluralitate de idei religioase și mitologice, diferența de niveluri La aceasta trebuie adăugat că ideologia brahmanilor arieni, precum și învățăturile jainilor și budiștilor, care prinseseră rădăcini în sudul Indiei la începutul unei noi ere, au avut un impact serios asupra vieții spirituale a acesteia locuitori Pe de altă parte, ideile și reprezentările locale au participat activ la formarea marilor sisteme religioase și mitologice indiene, în special hinduismul, fiind implicate în ele într-o formă directă sau regândită Deoarece este încă cu greu posibil să se reconstituie acest proces în întregime, studiile de material specific sunt de o importanță nu mică, care ar trebui să contribuie la soluționarea unor probleme mai generale Acest articol este o încercare a unui astfel de studiu și își propune să analizeze cele mai semnificative și caracteristice idei, imagini, termeni ai sferei religioase-mitologice antice tamil, digresând pe cât posibil de straturile ideologice ariene * Locul central în această zonă aparține figurii lui Murugan, un zeu care s-a contopit ulterior cu Skanda, fiul lui Shiva, dar pentru tamili a avut (și are încă) o semnificație independentă Această împrejurare poate fi explicată prin diverse motive, dar pentru noi acum cel mai important lucru este că Murugan este o zeitate în care ideile de bază tamile (și, mai larg, dravidiene) despre sacru erau deja întruchipate într-un fel sau altul în vechile ori Dacă aruncăm o privire generală asupra hărții conturate de texte, noroiul lumii sacre a vechilor tamili, primul lucru care va fi remarcat este predominarea în ea a numeroase spirite și zeități locale care locuiesc într-o mare varietate de locuri: munți (HT ), izvoarele montane (HT ), golfurile ( AN , ); trăiesc în copaci: margose (AN , ), banian (HT , ), wenge (HT , ), palmyra palm (HT , ), kadambe (CT , ); într-un morman de pietre (AN : ), în pietre puse în memoria soldaților morți (AN : ), precum și în sate (AN : ), case (AN : ), temple (AN ) , ), stâlpi (PN ) Aceste spirite și zeități, conform mărturiilor versurilor, inspiră frică (yuag pali peruum ara kelu teyvam "zeitate înspăimântătoare care primește un sacrificiu înălțat"-AN , ), agresive (tar puț ai mutupati tâkkaiȚLankuțaiya "vechiul sat are atacul spirite"-AN , ), sunt capabile să posede oameni (teyvam urral "ea este stăpânită de un spirit"-SP XIX, ; peeu koțîiyal iva[ "se spune că a luat un spirit"-CT , ) Au o înfățișare nedeterminată (tăm vențu uruvirj apankutnâr vagityo "duhurile vor veni în forma pe care o doresc"-AN ) și au capacitatea de a părăsi locurile de reședință și de a se mișca liber în spațiu (cuțanka kăl kilarum mayankuruț națunăl "întuneric" miezul nopții când cutreieră spiritele"- NT ; kața-'vul pdkiya karuntâl kantam "stâlpul pe care zeitatea l-a lăsat"- AN ) Un grup oarecum izolat este alcătuit din așa-numitele ryou, sau kalutu, duhuri teribile care cutreieră satele la amurg și noaptea și mănâncă jertfe zeilor (HT : - ) Cel mai adesea sunt descriși ca demoni femei care se hrănesc cu cadavre, aranjează dansuri sălbatice pe câmpurile de luptă în jurul vetrelor din cranii, pe care sunt fierte rămășițele soldaților căzuți (PN - ; MK - ; TMA - ) Nu există nicio îndoială că aparțin acelei clase de creaturi mitologice, care în tradiția Indiei de Nord sunt reprezentate de pishachas, pretas, vetalas etc Este acceptabil să presupunem că spiritele și zeitățile antice tamile diferă unele de altele prin semnificația și, ca să spunem așa, eficacitatea, care, aparent, depindea, în primul rând, de gradul de atașament al lor față de un anumit loc și, în al doilea rând, de posesia unei energii specifice numită "anangu" (aițanku) Anangu este poate cel mai important atribut al lumii sacre a vechilor tamili și nu este întâmplător faptul că studiile recente tamile acordă o mare importanță acestui fenomen Astfel, în lucrările noastre, pe baza unor dovezi textuale, s-a dezvăluit legătura energiei sacre cu femininul, cu eroina poeziei antice tamile, caracterul ambivalent al acestei energii (bună și distructivă), capacitatea ei de a cheltui și de a acumula au fost notate Conceptul de energie sacră feminină este, de asemenea, evidențiat de Brenda Beck atunci când se analizează celula principală tamilă rudenie, în care femeii i se oferă o poziție centrală, cheie "Pentru a minimiza pericolul manifestării furiei feminine (care este o manifestare a naturii distructive a anangu - A D ) și pentru a crește utilizarea favorabilă a energiei lor, femeile trebuie să fie în permanență conectate cu rudele lor masculine, să fie protejate de lor În compensație, acești bărbați au binecuvântări și noroc de la o femeie care este virtuoasă și a cărei energie este sub control și bine gestionată Acest concept este dezvoltat intens de J Hart, care, extinzând semnificativ domeniul de aplicare al anangu, îl interpretează ca pe o forță supranaturală, impersonală, asemănătoare "mana" polineziană "Această energie ", scrie Hart, "era o forță sacră potențial periculoasă care trebuia să fie în orice obiect sau persoană care, indiferent de motiv, era considerată a avea o potență specială Tot ceea ce era ținută în ea trebuia tratat cu atenție, altfel energia avea să scape de sub control și să ducă la dezastru Dar dacă anangu-ul era la locul potrivit și sub control, comunica corectitudinea sacră și armonie lucrurilor Printre obiectele care conțineau această energie erau: soții caste, un rege, anumite tipuri de tobe, stâlpi speciali, ei, morți corpuri, văduve, femei după naștere și în timpul menstruației Într-o recenzie a cărții lui Hart "The Relationship between Tamil and Classical Sanskrit Literature", T Barrow contestă interpretarea termenului "anangu" în ea: în primul rând, această interpretare nu ia în considerare toate semnificațiile sale, iar în al doilea rând, termenul "anangu", așa cum este folosit în acest strat al literaturii, nu implică o potență generalizată, ci este folosit pentru a se referi la zei, ființe divine, spirite și demoni care se găsesc în diferite locuri Având în vedere că cuvântul în sine provine de la rădăcina aij "apropiați-vă, conectați-vă, rămâneți în interior", Barrow adaugă că, în primul rând, anangu este un spirit care locuiește într-o persoană, precum și o stare de posesie de către un spirit După cum se poate observa din exemplele de mai sus, cuvântul "anangu" desemnează de fapt spirite care inspiră frică, chinuiesc oamenii, cutreieră noaptea și sunt capabile să îmbrace diferite forme Și totuși ni se pare fără îndoială că sensul cel mai general al cuvântului "anangu" este o anumită energie vitală, care, contrar părerii lui Hart despre caracterul său supranatural, adică aparent imaterial, apare predominant, așa cum este tipic pentru Tamil, iar pentru cultura indiană în general, sub formă de foc sau căldură Legătura directă a conceptului de "anangu" cu focul este dezvăluită în astfel de rânduri, de exemplu: "bulgări groase de grăsime, prăjite {aijankiya ) pe un foc roșu" (AN ); "ea (femeia) a devenit un chin {aij an kd) pentru satul ei natal, ca un foc aprins sub un copac" (PN - ) Cei care au ananga, mai departe, Șerpii sunt caracterizați (AN ; NT ; CT ), pentru că au "căldura mâniei" (vezi CT - "șarpele fierbinte"), un elefant în stare de ebrietate, amok (CT , ) ), câmpul de luptă (PN ), care este întotdeauna asociat cu uscaturile "paliților" Dansurile sunt asociate cu anangu (SP V, ), suferință sau durere (HT ), pasiunea dragostei (HT - ) - într-un cuvânt, toate procesele și stările pe care vechii tamilii le considerau asociate cu încălzirea, incandescența , mișcare intensivă, adică cu cheltuirea sau acumularea de energie De remarcat este motivul anangu, care este extrem de important pentru cultura tamilă sub aspectul energiei sexuale feminine, direct corelat cu ideile de fertilitate, bunăstare, prosperitate ("o femeie plină de anangu"-AN ; ; "frumoasă" sâni care posedă anangu"- AN ) Această energie ia naștere în mod natural la o fată cu atingerea maturității, odată cu înflorirea frumuseții ei trupești și, dacă nu este reținută corespunzător, poate deveni o forță periculoasă, distructivă, pe care, la nivelul ideilor religioase pe care le analizăm aici, a constatat-o expresia ei în faptul că spiritele anangu foarte des înțelese ca ființe feminine, agresive și perfide Pe lângă cazurile citate mai sus, deținerea anangu-ului a fost atribuită și unor obiecte, ceea ce le-a conferit o dimensiune valoric colorată de forță, fiabilitate, demnitate Astfel, anangu are un "arc puternic" (AN ), o săgeată (AN ), mâinile (Padi ), "stâlpii de poartă fortificati" (MK - ), fasole kazhang folosite pentru ghicire și ghicire (NT ; ) ) De remarcat este utilizarea repetată a unei astfel de expresii: "munti (pârtii de munte) cu ananga" - (AN ; ; ; NT ; PN ; PPan etc ) , iar acest lucru, în opinia noastră, extrem de important legătura dintre munți cu anangu se dezvăluie în două moduri: în primul rând, munții în tradiția tamilă sunt o țară a pădurilor, plină de aromă de flori, miere, abundentă în apă și fructe, cu alte cuvinte, un peisaj simbolizând fertilitatea natură; în al doilea rând, munții sunt stânci și pietre, caracterizate prin rezistență, inviolabilitate, claritate a formelor și contururilor Conform logicii de gândire a vechilor tamili, așa cum o înțelegem noi, calitatea durității indică, în principiu, intensitatea energiei potențiale a unui obiect, capacitatea sa de a conține, de a reține energie, căldură Acest lucru poate fi confirmat indirect de caracteristica regiunii poetice a palei , care dezvăluie în mod clar legătura dintre căldură, adică saturația cu energie, și calitățile de rigiditate, duritate (pământ uscat, pietre ascuțite, vegetație uscată) Cele două semnificații principale ale termenului "anangu" identificate mai sus - "energie" și "spirit, zeitate" - nu se contrazic Trecerea de la prima dintre ele la a doua poate fi percepută ca un proces de personificare a energiei conținute în obiecte, care este o etapă naturală în dezvoltarea inițială idei religioase (în esenţă animiste) Se poate observa că această etapă este asociată cu o incertitudine semnificativă în ceea ce privește formele zeităților, multiplicitatea habitatelor lor și capacitatea de a se deplasa în spațiu Să adăugăm că termenul kațavul "zeu", înțeles ca "ceea ce este în interior", sau, dimpotrivă, "ceea ce trece dincolo", în general "ceea ce se mișcă" (vezi nota ), este esența destul de consistentă a conceptul de "anangu" și, de fapt, poate fi considerat sinonim al acestuia În orice caz, legătura dintre fenomenele lumii sacre a vechilor tamili și energia specifică anangu pare a fi o trăsătură foarte caracteristică a gândirii lor mitologice І Această legătură este evidentă mai ales în cultul și mitologia lui Murugan (sau Murugu) Acest zeu din complexul de antologii și poezii este prezentat în multe feluri - atât ca un spirit nedefinit, cât și ca o zeitate tamilă originală, și ca fiul lui Shiva Skanda, zeul panteonului pan-indian Dar, în conformitate cu rezerva de la începutul articolului, îl vom considera în principal din punctul de vedere al tradiției originale Tamil, care, după cum ni se pare, reflectă cele mai vechi trăsături din India de Sud ale acestei zeități Potrivit tradiției, Murugan este fiul vechii zeițe tamilă a războiului și a victoriei, Kottravey ("Victorie" sau "Ucigaș"), numită și "Ancient", palaiyOl (TMA ) Din păcate, aproape nu există informații despre ea în textele antologiilor și poeziei , iar în Povestea brățării (cap XII) ea apare sub numele de Kali, Gauri, Mahishasuramardhini etc Aici, însă, este a spus că ea este cea mai înaltă zeitate a triburilor războinice de vânători-maravari și stăpânește peste deșertul, ținuturile aride, sălbatice (zona de palid, corespunzătoare din punct de vedere funcțional câmpurilor de luptă, locurilor de incinerare, cimitirelor) Suitul energizantului și războinic Kottravey este format din demoni - "băutură" Venerarea zeiței, însoțită de sacrificii sângeroase, dansuri sălbatice și interpretarea de imnuri marțiale (vezi Povestea brățărilor, cap XII), dezvăluie caracterul ei energic "energic", pe care îl transmite lui Murugan El este un zeu care întruchipează energia, posesorul anangu-ului (vezi, de exemplu, AN : "Anangu rar al lui Murugan"; PN : "Murugan care posedă anangu") Principiul energetic este subliniat printr-o conexiune constantă cu roșu - simbol al focului, căldurii; Plantele cu flori roșii sau galbene de foc sunt considerate "aparținând" lui: kadamba, lanț, wenge Numele caracteristice lui Murugan sunt: seuіsёeu (AN ), sёuoa (Tol P ) cu sensul "roșu", seѵѵёі "tânăr roșu" (PP ) >з Energia lui Murugan apare adesea sub forma mâniei, furiei (cin amikii murukati - AN ), care este caracteristică mai ales aspectului său militar, moștenit tot de la mama sa El este "participant la multe bătălii" (TMA ), distrugând dușmanii cu mâini puternice și o suliță (ѵеГ), motiv pentru care unul dintre numele lui este Velan, "Lănțier"; deci, de altfel, se mai spune si preotul Murugan Un loc important în cultul lui Murugan (precum și Kottraway) îl ocupă dansurile extatice "nebunești" (veriyâțal), atât simple (preoți sau preotese), cât și colective (kuravai, tutjankai) Ele sunt precedate de o pregătire specială: o jertfă sângeroasă (tacelul unei capre), frecarea uleiului cu semințe de muștar pe stâlp, o libație de "kala" (vin de palmier), oferirea de bulgări de orez înmuiat în sânge, împrăștierea florilor, boabe de chumiza sau mei, cântând cântece, cântând la instrumente muzicale unelte Toate aceste detalii indică clar că în lăcașurile de cult s-a creat o atmosferă extrem de saturată de energie, căldură Un preot înarmat cu suliță, strigându-l pe Murugan într-un dans energic, l-a "adus" (ârruppațut-tal) în luminișul de jertfă și, stăpânit de el, a devenit întruparea lui Murugan, fiind astfel printre cei care l-au venerat, a participat la dansuri comune, în mod egal cu toți participanții lor, a împărtășit atmosfera de mare intensitate energetică, a absorbit energia disponibilă aici din abundență Invocarea lui Murugan este un episod foarte caracteristic: vechea poezie de dragoste tamilă (tema kurinji) Semnele pasiunii amoroase care a pus mâna pe fată - subțire, letargie, febră - sunt atribuite de rudele ei influenței spiritelor (sau Murugan însuși), care, folosindu-și ananga, o chinuie pe fată sau, cu alte cuvinte, "se încălzesc" " a ei Preotul sau preoteasa din Murugan trebuie să determine cauza bolii (adesea cu ajutorul divinației cu fasole kazhanga, motiv pentru care sunt numite atj ank ii ari kalanku în NT , , adică "kazhangs care știu despre anangu" '), și numitul Murugan - pentru a o vindeca, adică pentru a elimina excesul de căldură, pentru a "răci" pacienta Principala coliziune poetică a acestei situații este că rudele și preotul determină incorect cauza "căldurii" eroinei - este pasiunea de dragoste, dorința sexuală și doar o întâlnire (de fapt, o uniune de dragoste) cu eroul poate servi ca mijloc de răcire Este important de remarcat legătura lui Murugan cu procesele naturale, care se manifestă, în special, în numele său - muruku (DED ), adică "copilărie", "tinerețe", "aromă", "miere" Acest nume este folosit împreună cu forma derivată, Murugan, și este asociat cu imagini ale naturii înflorite, renăscute în momentul venirii ploilor, cu parfum de flori (cf AN , : veri katnal tietuvel 'an imbatător) răspândirea parfumului Neduvel', adică Murugan) Într-un stadiu incipient al dezvoltării cultului, Murugan a fost, fără îndoială, venerat ca un spirit, găsit, conform TMA, aproape peste tot: în crângs, la răscruce de drumuri, pe insulele râurilor, în lacuri și pâraie, în kadamba, în locuri de festivități și adunări umane, în: "stâlpi și "în multe alte locuri" ( - ) În același timp, apare legătura sa predominantă cu munții - atât separate, solitare (de exemplu, celebrul deal Tirupparangundram de lângă Madurai, AN ), cât și cu țara pădurilor de munte în ansamblu (Ayin ; TMA ) Murugan subordonează elefantul și păunul (wakhanii lui), locuitorii pădurilor de munte În sfârșit, relația lui Murugan cu triburile vânătorilor de munte este extrem de importantă: legătura lui cu aceștia este surprinsă în descrierea "go dansează cu femeile de munte (TMA, partea V), în cântecele lor dedicate "mu (SP XXIV)" , și, în final, în episodul relației sale amoroase cu Valli, "fiica kuravarilor", adică o fată dintr-un trib de munte Valli și Murugan se întâlnesc întâmplător în afara satului, se îndrăgostesc la prima vedere, se văd noaptea și se conectează în secret, ceea ce corespunde exact canonului antic al dragostei tamil, care se reflectă în tema poetică a lui Kurinji, care folosește peisajul a pădurilor de munte pentru a crea o atmosferă de acţiune Această temă însăși implică romanul lui Valli și Murugan ca un fel de model ideal, care conferă aspectului și comportamentului personajelor o notă de sacralitate și semnificație Eroul vine la o întâlnire de noapte, ca Murugan, purtând o coroană parfumată, cu o suliță, al cărei vârf strălucitor îi luminează calea în întuneric (vezi AN ; AN ), iar eroina îl așteaptă, ca Valli, "care este inerent unirii cu Murugan" (HT ) Figura lui Valli poate fi privită ca o personificare a principiului vegetal (valji este o plantă târâtoare cu tuberculi comestibili) , iar în uniunea ei erotică cu Dumnezeu se află, fără îndoială, ideea de fertilizare a naturii, fertilitate Aici puteți vedea și alte motive mitologice, mai abstracte, a căror clarificare este bine ajutată de imaginile eroilor poeziei tamile Portretul caracteristic eroinei corespunde esenței predecesorului ei mitic și subliniază întotdeauna trăsăturile simbolismului vegetativ în înfățișarea ei, menționând umerii "de bambus", o frunte și un păr parfumat de flori, o talie asemănătoare unei liane și, în ansamblu , frumusețea plină de viață, "întunecată" a corpului ei, asemănată cu frumusețea florilor proaspete de safir lăstarii de mango De remarcat în mod deosebit este calitatea tandreței trupești, moliciune și răcoare ("Dacă te gândești la inimă, să fii despărțit de acea femeie ingenuă, plină de bunătate, care are umerii plini și fragezi, părul negru curgător, rece parfumat " - NT - ) Dimpotrivă, eroul care merge la o întâlnire este puternic și hotărât Aspectul său, așa cum s-a menționat mai sus, este asemănător cu Murugan, iar centrul simbolic al curajului său este pieptul, detaliul cel mai frecvent menționat și caracteristic al portretului său Este lată, puternică, ca versanții munților (Ayin ), și în același timp răcoroasă, parfumată cu lemn de santal (KT ; ), împodobită cu o ghirlandă de flori (AN ) Se poate spune că ea reprezintă aici un fel de analog al muntelui, care întăreşte şi mai mult asocierea eroului cu Murugan Într-o situație poetică, pieptul eroului este ceva! Astfel, cauza pasiunii amoroase a eroinei ("Piptul lui lat și parfumat îmi provoacă durerea de anxietate"-AN - ) și, în același timp, un mijloc de a o satisface, de răcorire ("A devenit dulce când m-am unit cu sânul tău"-AN , ; "răcire cauzată de unirea cu pieptul alpinistului" -AN , ) Pe de altă parte, în Ayin se spune că frumusețea iubitului dă răcoare eroului chiar și atunci când traversează tărâmurile sufocante și aride ale palidelor Astfel, fiecare membru al unui cuplu de îndrăgostiți, fiind cuprins de căldura pasiunii (anangu), servește în același timp și drept sursă de răcoare pentru celălalt Cu alte cuvinte, esența relației dintre personaje constă într-un efect de răcire reciproc, iar într-o conexiune iubitoare se realizează un control adecvat asupra energiei sacre, anangu, și se depășește lipsa de fermitate inerentă naturii feminine prin faptul că un bărbat nu numai că are un efect de răcire, calmant asupra unei femei, ci și cum l-ar întări, i-ar oferi un sprijin (cum se spune în AN : , "sprijinul pieptului") Această funcție a bărbatului se realizează cel mai pe deplin în cadrul familiei, în legăturile conjugale "Sprijinul" capătă aici un caracter mai abstract și este regândit ca anumite obligații sociale impuse unei femei, ca un sistem de reguli pe care trebuie să le îndeplinească pentru ca energia ei să fie într-o stare bună, reținută Aceste reguli, cunoașterea femeii despre ele, precum și faptul că ea este căsătorită, se numesc karpu, un cuvânt care provine de la rădăcina kal "a învăța" și înseamnă literal "învățare" În general, poate fi aplicat în diferite domenii (de exemplu, în AN , AN karpu - antrenament în afaceri militare), dar în acest caz înseamnă capacitatea unei femei de a-și gestiona energia sacră - o abilitate care în tamilă cultura s-a dovedit a fi ridicată la rangul cea mai înaltă virtute feminină, manifestată, în special, în castitate și fidelitate conjugală Revenind acum la Murugan, dragostea lui și căsătoria ulterioară cu Valli, observăm că acest mit oferă, parcă, un exemplu inițial de stabilire a legăturilor de căsătorie, introducerea energiei sacre în anumite granițe Astfel, Murugan acționează, în esență, ca patron al karpu-ului, întrucât asigură forța legăturilor și granițelor menționate Nu întâmplător el a fost zeitatea în fața căreia s-au făcut jurămintele, în special jurământul eroului de a se căsători cu eroina: "se spune că zeul antic, care se găsește într-un copac într-o poiană pentru întâlniri, distruge perfidul " (CT - ); "Jurământul pe care l-a făcut înaintea lui Murugan a devenit pentru mine un chin" (AN ) Textele leagă karpu de zeul și mai direct, deși numele lui Murugan nu se numește: "virtute divină" (kața-vul karpu - AN D KT )" "virtute bazată pe Dumnezeu" (kațavuț cadra karpti - TYR ) În ceea ce privește rolul lui Murugan în sfera matrimonială, este important de remarcat încă o împrejurare a poveștii iubirii sale pentru Valli și anume relația lor de familie specifică Cert este că, conform ideilor mitologice antice tamil, mama lui Murugan, zeița Kottravey, era sora zeului Mal (SP XII, ) Există motive pentru a o considera pe Valli fiica lui Mal și, deși nu există nicio mențiune directă a acestui lucru în textele noastre, se pare că o astfel de tradiție a existat și a supraviețuit până mai târziu: în special, într-o lucrare din secolul al XVI-lea "Kandapura-nam" Valli se dovedește a fi întruparea fiicei lui Mal Prin urmare, Valli ar trebui văzută ca verișoara lui Murugan, iar uniunea lor ca formă dominantă de căsătorie între veri încrucișați în cultura tamilă, al cărei sens este să rețină și să controleze energia sacră feminină în cadrul clanului familiei Astfel, Murugan acționează din nou aici ca o divinitate, întărind (în termeni mitologici, stabilind) modelul acceptat social al relațiilor de căsătorie În fine, în povestea lui Valli și Murugan, sau mai bine zis, în situația întâlnirii lor nocturne, mai putem distinge un aspect - cel natural-temporal Fiind întruchiparea energiei căldurii, luminii, Murugan își asumă în mod natural funcțiile unei zeități solare, iar soarele roșu al zorilor este adesea asociat cu el ("el răspândește lumină de anvergură, ca soarele care răsare peste ocean spre bucurie" a lumii" -TMA - ) Principalul atribut al lui Murugan, sulița, este regândit și devine în acest caz simbolul unei raze de soare Murugan (și alter ego-ul său, eroul poeziei amoroase) vine la o întâlnire în mijlocul unei nopți reci, în întuneric total, plin de tot felul de pericole, adică în momentul concentrării maxime a calităților nefavorabile a nopții - întuneric și frig În același timp, din punctul de vedere al cursului timpului într-o zi, acest moment este un punct de cotitură: soarele, deși invizibil, își începe ascensiunea în sus, noaptea se îndreaptă spre dimineață Repetarea persistentă în poemele pe tema kurinji a motivului mijlocului nopții, care coincide cu momentul unirii lui Murugan și Valli, sugerează că una dintre semnificațiile mitologice ale acestui episod (adică întâlnirea cu Valli, stăpânirea ei) } este de a depăși întunericul , trecerea de la întuneric la lumină Având în vedere că povestea lui Murugan și Valli vorbește și despre trecerea de la perioada iubirii secrete la căsătorie, de la starea de "naturalitate" la starea de certitudine socială, atunci functia lui Murugan din punct de vedere structural si mitologic poate fi inteleasa in general ca o functie de asigurare a trecerii de la un fenomen, proces si stare la altul, controlul frontierelor si granitelor Se manifestă oarecum diferit într-un alt episod important al mitologiei lui Murugan - lupta lui cu Sur Acest episod ca și precedenta, este o tradiție pur tamilă, deja consemnată în textele de antologii și poezii Cu toate acestea, expunerea sa completă și standard aparține unei perioade ulterioare și este cuprinsă în Kandapuranam-ul menționat, unde este în termeni generali după cum urmează Demonul Sur, sau Surapadma, și frații săi l-au lăudat pe Shiva și au primit de la el putere asupra universului Nemulțumiți de asta, zeii s-au plâns lui Shiva, iar el a fost de acord să dea naștere unui fiu care să distrugă demonii Născut din sămânța lui Shiva, Murugan a intrat cu adevărat în lupta împotriva lor El l-a învins pe demonul Taraka, despărțind muntele Kraunchu cu sulița sa, în care se ascundea, i-a ucis pe alții și apoi a început o luptă cu Sur În timpul luptei, Sur a căpătat aspectul de valuri furioase, foc, moarte, munți, nori etc A produs o masă de umbre întunecate printre care s-a ascuns și, în cele din urmă, s-a transformat într-un copac imens de mango care se înălța în mijlocul ocean: ramurile sale, ajungând la granițele universului, au cufundat pământul, cerul și oceanul în întuneric Din vibrațiile lor, stelele au zburat din cer, munții s-au răsturnat Lancea de foc a lui Murugan a uscat mai întâi oceanul în jurul copacului, apoi i-a tăiat trunchiul până la rădăcină Dar Sur nu a fost încă învins - s-a împărțit în două, iar jumătățile lui au luat forma unui cocoș și a unui păun Murugan a făcut unui cocoș o imagine pe bannerul său, iar unui păun wakhana lui În prezentarea Kandapuranam-ului, acest episod conține mult din tradiția puranică din Skanda și capătă caracterul unui mit cosmogonic, în care mango joacă rolul unui arbore mondial, care apare aici sub forma unui arbore al morții , simbol al întunericului și haosului O astfel de prezentare detaliată a mitului în textele timpurii tamile, desigur, nu poate fi Acestea conțin doar referiri la lupta cu Sur (ucis, tăiat mango Sur sau pur și simplu distrus Sur) Strict vorbind, este imposibil de spus ce se află în spatele acestor referințe fără a recurge la tradiția puranică Cu toate acestea, se poate încerca reconstituirea conflictului dintre Sura și Murugan pe baza textelor pe care le examinăm, pe baza unei analize a esenței și relațiilor acestor figuri Sura este de obicei prezentată ca o zeitate a fricii, personificarea anxietății, a chinului, deoarece chiar numele său înseamnă "a înspăimânta", "a fi crud", "frica", "suferință", "chin" (DED ) Această definiție este corectă, dar incompletă Trebuie adăugat că Sur gravitează spre fenomenele naturale și, judecând după texte, arată ca un spirit asociat cu munții (NT ; CT ; AN ), cu apa, în special cu apa lacurilor și pâraielor de munte (NT ; CT ; AN ) , ; AN , ) Există referiri la Sura în legătură cu venirea sezonului ploios (AN ; IPC ) În plus, unele fecioare sunt asociate cu el (cur makal - NT ; curara makal'ir - KT ), se pare că spiritele izvoarelor de munte ("fecioara Sura care trăiește în izvor" -AN , - ) Atât Sur, cât și fecioarele lui influențează oamenii într-un anume fel, dând naștere unor sentimente neplăcute de anxietate și frică ("tremuri de parcă Sur te dorea" - CT , ; "stăteam tremurând, ca niște păuni în care Sur" - KP ; "mă chinuiți ca pe fecioara Sur" - AN ) Este ușor de observat că aceste senzații sunt foarte asemănătoare cu cele care rezultă din anangu (cf , de exemplu: "înspăimântător ca privirea anangu" - AN , ; "anangu tremurând" - Padi , ; vezi și mai sus etimologia a cuvântului "anangu") Acest lucru ne oferă posibilitatea de a presupune că Sur este cel mai probabil o personificare a energiei naturale, asemănătoare cu anangu, care acționează pe aceeași linie, dar, ca să spunem așa, cu semnul opus: dacă unul (anangu) este asociat cu încălzirea și focul , apoi al doilea - cu răcire și apă "Maestrul" anangu-ului este, după cum știți, Murugan În ceea ce privește Sura, atunci, pe baza descrierii de mai sus, ar trebui să fie supus unui alt zeu al vechilor tamili - Mal sau Tirumal, adică sfântul și frumosul Mal El este cel care, împreună cu Murugan, este numit marea zeitate în pasajul AN - : "Vine seara, luând frumusețea mării și a cerului apusului; în înfățișarea lui s-au amestecat culorile a două mari zeități, puternice și inspiratoare de frică Nu există nicio îndoială că culorile implicate aici sunt roșu și negru (întunecat) Etimologia cuvântului mâl este legată de rădăcina mă (DED ) care înseamnă "negru", "nor", "întuneric", "noapte", sau cu mă (DEI> ) "mare", "mare" , este de preferat, pentru că, după cum vom vedea mai târziu, corespunde mai bine esenței zeului Astfel, măi înseamnă "zeu întunecat" (nume derivate din această rădăcină: taudp, tauavats ); altfel se numește nețumăl G High dark' sau 'Multi-dark' Tradiția poetică îl face pe Mal patronul regiunii mullei, adică regiunea poalelor și pășunilor (Tol P, ), dar aceasta determină în primul rând nu asociațiile spațiale ale lui Dumnezeu (din acest punct de vedere, el gravitează mai degrabă către munţii ), dar sezonier Timpul Mal este anotimpul ploios prescris de canon pentru regiunea menționată, asociat cu renașterea frumuseții, bunătății și forțelor productive ale naturii Dar proprietăți nefavorabile îi sunt, de asemenea, inerente - un frig tremurător, o ceață de nori de ploaie care acoperă cerul, un sentiment de instabilitate, instabilitate, incertitudine Toate acestea sunt Sur, întruchiparea puterii frigului și întunericului Murugan, legat de energia focului, în lupta împotriva lui Su-r, după semnificația situației, acționează ca un reprezentant al regiunii palidelor, adică vremea căldurii verii Astfel, în conflictul lor se poate vedea un fundal calendaristic - o reflectare mitologică a unui anumit segment al ciclului natural Totuși, trebuie avut în vedere că Murugan nu îl învinge pe Mal, ci pe demon, purtătorul de cuvânt al proprietăților negative: anotimpul întunecat Fiind întruchiparea calităților de fermitate, forță, forță, certitudine, el depășește inerentele instabilitate, obscuritate, incertitudine, care, la nivelul ideilor mitologice mai generale, sunt asociate cu haosul și, în cele din urmă, cu moartea În ceea ce privește anotimpurile menționate (sau, dacă priviți mai larg, jumătățile luminoase și întunecate ale anului), care cuprind punctele culminante ale proceselor naturale de încălzire și răcire, este mai important să subliniem nu opoziția lor, ci interdependența acestora , interacțiune, care sunt esența ciclului natural, mișcându-se prin depășirea stărilor extreme și din cauza stărilor periculoase ale energiei naturale Vorbind teoretic, responsabilitatea implementării unei astfel de mișcări, pentru controlul proceselor de încălzire și răcire, ar trebui să fie împărtășită de "două mari zeități" - Murugan și Mal, care în acest caz ar fi înțeleși ca, în principiu, egali , parteneri complementari În realitate, situația este mai complicată În primul rând, trebuie remarcat faptul că în figurile lui Murugan și Mal, atenția este atrasă mai degrabă asupra asemănărilor decât asupra diferențelor Murugan este un zeu al muntelui, dar Mal este asociat și cu munții, Mal este zeul ploii, al apei, dar Murugan se găsește uneori în apă În general, există motive să credem că ambele se întorc la același prototip - vechea zeitate dravidiană a munților, vegetației, fertilității În procesul dezvoltării istorice, a avut loc izolarea lor, funcțiile lor au fost împărțite, iar pozițiile lor într-o anumită perioadă au fost probabil egale Dar, analizând textele de antologii și poezii, îi găsim pe Murugan și Mal în stadiul de redistribuire a funcțiilor și a statusurilor Ambii au fost implicați în sfera panteonului integral indian, iar pentru Mal (a fuzionat cu figurile lui Krishna și Vishnu), acest proces a fost vădit mai intens, motiv pentru care imaginea sa, fiind parcă "retrasă" din poezia antologiilor şi poeziei (cu excepţia "Paripa -dal"), ocupă un loc foarte mic în ea În același timp, Murugan își asumă treptat un rol major în tradiția tamilă, preia funcțiile specifice lui Mal și își asumă întreaga responsabilitate pentru mișcarea ciclului natural (iar fecioarele Sura, dansând la începutul sezonului ploios, laudă Murugan - TMA - ) Este probabil ca mitul luptei lui Murugan cu Sur să se formeze, cel puțin parțial, sub influența unui astfel de proces ■Din acest punct de vedere, trebuie considerat un amănunt foarte semnificativ faptul că Murugan ia în stăpânire un cocoș și un păun, în care Sur s-a transformat Dacă cocoșul, a cărui imagine este pe steag, adică în partea de sus, este un simbol al soarelui, al luminii (jumătatea strălucitoare a anului), atunci păunul este un simbol al sezonului ploios al întunericului (jumătatea întunecată a anului) ) Poziția lui Murugan, așezat pe un păun, este cu siguranță centrală, comandantă Forma figurativă a mitului merită atenție - transformarea lui Sur într-un arbore de mango, despicandu-l cu o suliță Ni se pare că originea acestei imagini poate fi văzută, în primul rând, în faptul că mango poate servi ca un plastic excelent un simbol al sezonului ploios în general Un copac înalt, întins, cu frunziș întunecat și dens, care oferă o umbră bună, este foarte ușor să asemănați un nor de ploaie puternic care se târăște pe cer (este important ca cuvântul ta "mango" să însemne și "întunecat" - cf Mal's etimologie) În plus, un copac poate stoca umezeala chiar și în timpul căldurii verii, iar multe versete pe tema palei descriu modul în care un elefant, obosit de secetă, în efortul de a obține apă, atacă copacii (aparent soiuri de mango) , le rupe, le smulge scoarța Această imagine, desigur, se corelează în exterior cu fapta lui Murugan și poate să fi jucat un anumit rol în formarea formei mitului Imaginea unui mango este de asemenea interesantă pentru că ajută la dezvăluirea nuanțelor erotice care, în opinia noastră, există în această situație Legătura sa cu femininul în contextul vechii tradiții poetice tamile pare a fi destul de rezonabilă: posesia întunericului, culoarea lăstarilor tineri de mango, frumusețea corporală este una dintre principalele virtuți ale eroinei, simbolizându-i sacrul energie Să adăugăm că în versiunea Ceylon a legendei despre zeița Pattini (Kannahi din Tamil Tale of the Bracelet), care întruchipează această energie, se spune despre nașterea eroinei din trunchiul unui arbore de mango Dacă luăm în considerare că curajosului, puternic Murugan i se opune un demon, personificând fragilitatea, moliciunea anotimpului ploios (calități asociate principiului feminin), asociate cu apă și fecioare de apă, atunci se poate vedea un fundal erotic în conflictul lor și identifică cel puțin una dintre ideile^ caracteristice istoriei lui Murugan și Valli: primatul durității masculine asupra principiului feminin moale și fragil Forma de exprimare a acestei idei în episodul cu Sur (despicarea unui arbore de mango cu o suliță) îndrăznim să o ridicăm la un ritual arhaic și întunecat de copulare a unui om cu un copac, care, judecând după imaginile lui în unele Templele hinduse, cândva au avut loc de fapt Ca și în cazul lui Wally, episodul de mango conține două motive: măiestrie și depășire Și dacă în primul (la nivel natural-temporal) a fost vorba de conexiunea și tranziția în cadrul zilei, atunci în al doilea avem de-a face cu procesul de schimbare a anotimpurilor, adică depășirea anotimpurilor "întunecate" - anotimpul ploios iar cea rece care o urmează (mai general sub forma, probabil, a depășirii jumătății "întunecate" a anului) Ambele mituri subliniază atracţia lui Murugan către poziţia de mijloc, către punctul de joncţiune sau de despărţire al fenomenelor Nu întâmplător, așadar, Murugan are funcția de a despica, de a despica în jumătate, care, la un nivel mitologic superior, este asociată cu funcția de a stabili ordinea, structura, adică dezmembrarea și depășirea haosului Murugan vine la o întâlnire cu Valli în mijlocul zilei, el desparte Muntele Kraunchu (una dintre aparițiile lui Sur), aruncă o suliță în mijlocul oceanului și, în cele din urmă, desparte un copac de mango în jumătate Legea ) E În legătură cu importanța crescândă a lui Murugan în tradiția mitologică tamilă, așa cum am subliniat mai sus, mitul * luptei sale cu Sur este supus unei anumite regândiri Conflictul situației se intensifică, apare motivul tăierii copacului sub rădăcină; la fel au făcut și vechii regi tamili cu copacii "protectori" (adică copacii-simboluri ale vitalității) ai adversarilor lor În cele din urmă, când acest episod este atras în sfera mitologiei indiene obișnuite, rangul adversarului lui Murugan crește semnificativ, iar lupta lor trece la un nou nivel: Sur se contopește cu puternicul demon asura Surapadma, iar victoria lui Murugan este omologata cu lupta lui Indra cu Vritra, ca urmare a căreia din întuneric și haos, soarele și lumina sunt eliberate În lucrare sunt utilizate următoarele abrevieri ale titlurilor de text: Nat * trinei - NT, Kurundohei - CT, Ahananuru - AN, Aingurunuru - Ain, Ka-littohei - Kali, Purananuru - PN, Paripadal - Pari, Padittryppattu - Padi, Silappadiharam - SP (rus per vezi: Povestea brățării M , ), Maduraikkanji - MK, Pattinappalei - PP, Perumbanattruppadey - PPan, Kurinjippattu - KP, Maleipadukadam - MPK, Thirumurugattrup-padey - TMA, Tolkappiam - Poruladiharppiam Tol P ; M E Tepe Ai, T Burrow Dicţionar etimologic dravidian Oh , - DED Principalii termeni pentru desemnarea fenomenelor sacre în textele antice tamile sunt: irai, teyvam, anafiku, kațavul Cu excepția lui ir ai, care desemnează de obicei zeul suprem (în textele ulterioare, aproape exclusiv Shiva), acești termeni cu sensul general de "zeu*" pot fi folosiți pentru a numi ființe supranaturale de diferite ranguri: spirite, zeități locale, zei a căror specificitate nu este specificată, precum și zeii vedici sau hinduși care au intrat sau sunt incluși în uzul sud-indiei Pentru mai multe despre termeni, vezi; K Zvelebil Începuturile Bhakti în India de Sud -Temenos Voi , , p - Trebuie remarcat faptul că termenii pur tamili ananku și kațavul încă provoacă interpretări contradictorii, iar uneori interpretarea lor pare nesatisfăcătoare Astfel, termenul kațavul este adesea înțeles ca desemnarea celui mai înalt principiu divin transcendental sau zeul suprem - în spiritul sistemelor filozofice medievale, în special, de exemplu, Shaiva Siddhanta Vezi lexiconul tamil pentru definiție: kațavul-'god; cel care trece dincolo de vorbire și rațiune*; cf de asemenea, următoarele remarci: "Tamilii aveau o concepție timpurie despre transcendența și imanența lui Dumnezeu" (XS T h a p i' N a y a g a w Landscape and Poetry Bombay, , p ) "Probabil, tamilii au avut în vedere următorul principiu divin atunci când s-au adresat divinității sub numele de kațavul, suprema putere divină * inerentă în mod imanent fiecărui obiect și ființă din Univers" - (S Singaravelu Viața socială a tamili, Kuala Lumpur, , p ) Asemenea interpretări provin în mod formal din etimologia cuvântului, care de obicei este prezentat ca un substantiv format din rădăcina verbală kața "a trece*, "a traversa*", a muta* cu ajutorul sufixului -ii (prin analogie cu ceyyul, porul) O altă posibilitate de interpretare este legată de înțelegerea formantului -i ca cuvânt cu semnificațiile "înăuntru*, "minte*, "inimă*" Astfel, acest termen poate fi înțeles ca "acea (sau aceea) care trece dincolo", "ceea ce transcende mintea", "ceva imanent și în același timp transcendent" (vezi: K Zvelebil Începuturile Bhakti în Sud) India, c ) O astfel de concepție a unei zeități este contrară spiritului general al poeziei antice tamile și pare cel puțin dubioasă Dându-și clar acest lucru, unul dintre oamenii de știință tamil, J Hart, ajunge la concluzia că etimologia general acceptată a termenului: în opinia sa, morfema rădăcină kața~ ar trebui ridicat la kațan "datorie* (în sensul de sacrificiu) Potrivit lui Hart, Dumnezeu este cel căruia trebuie să se facă sacrificii (George L Hart The Poems of Ancient Tamil Their Milieu and Their Sanskrit Counterparts Berkeley-Los Angeles-London, , p ) Împărtășind părerea lui Hart despre imposibilitatea unei interpretări "transcendentale" a divinității în cultura antică tamilă, nu putem, în același timp, să nu remarcăm artificialitatea și interpretarea ei: este neconvingătoare din punct de vedere gramatical (forma așteptată este kațaniil) ), și cel mai important, respinge în mod absolut în zadar interpretarea tradițională a termenului Lăsând la o parte implicațiile filozofice, această interpretare, credem noi, este destul de în concordanță cu conceptul antic tamil al divinității, conform căruia un zeu este ceea ce trece dincolo sau este în interior, sau chiar, mai general, pur și simplu ceea ce se mișcă Prin urmare, vechii zei tamili sunt în primul rând spirite sau zeități locale, unul dintre principalele atribute ale cărora, așa cum am menționat, este mișcarea liberă în spațiu, capacitatea de a părăsi locurile și obiectele în care locuiesc Un argument suplimentar în favoarea obiecțiilor noastre la adresa lui Hart este utilizarea (deși singulară, dar, credem noi, semnificativă) a termenului yuavii (TMA ) Acest cuvânt, derivat din rădăcina verbală iua "a depăși*", este o analogie perfectă cu cuvântul kațavul Momentul atașării spiritului într-un loc oarecare marchează o anumită etapă în dezvoltarea gândirii religioase: un spirit nedefinit devine o divinitate care are "propria sa casă", propria sa sferă de influență Interesant este că printre semnificațiile cuvântului trai (unul dintre ele, "dumnezeu" a fost menționat mai sus), găsim și "reședință*, "locație*" (vezi AN : ; : ; CT : - ; NT : - ; PN ) Se poate face o presupunere despre legătura dintre cele două semnificații menționate ale cuvântului într-un singur concept de spirit sau zeitate care are un loc de reședință permanent Cu alte cuvinte, această zeitate locală s-a remarcat din oștile altor spirite, a devenit un obiect important de cult, și-a asumat probabil funcțiile de pază a acestui loc și și-a dobândit practic propria ședere la templu, de exemplu: "un zeu puternic pus în otravă" dintr-o falcă îndoită de rechin" - PP - ) Unul dintre semnificațiile principale ale acestui cuvânt este "chin, suferință, durere*; ca verb, respectiv înseamnă "a chinui, a aduce suferință, durere* A M Dubyansky Situația separării în vechea poezie tamilă (tema Mulley) Cand dis M , ; el este Originea canonului poeziei de dragoste antice tamile (situația de separare) studii orientale" , nr , p - B E F Beck Nucleul de rudă în folclorul tamil - "Articole din Michigan despre Asia de Sud și de Sud-Est" (nr "Rudenia și istoria Asiei de Sud") Ann Arbor, , p G L Hart III Relația dintre literatura tamilă și cea clasică sanscrită - O istorie a literaturii indiene Ed de J Gonda Voi Fasc Wiesbaden, , p IIJ Voi , nr , p - În conformitate cu canonul poetic tamil, teritoriul vechiului Tamil Nadu a fost împărțit în cinci regiuni (peisaje): kurindzhi - păduri de munte; catîr - poalele împădurite, pășuni; marudam - văile râurilor; nei-dal - malul mării; paley - o zonă deșertă, sterilă (înfățișată întotdeauna în timpul căldurii verii) mier "Avunari care posedă ananga" (PN ); "renumit pentru lor (AN ^ z T ^ anangu Dem Ni^y"neY > (AN ); "rar anangu Aiurugana" Se crede că Kottravey a fost dedicat unei părți a antologiei "Paripa-dal", care nu a supraviețuit până în vremea noastră Nauclea cadamba, Cloriosa superba, Pterocarpus bilobus Există și alte interpretări ale acestor nume: seu 'fiu* ca fiu al zeiței Kottravey și, de asemenea, deja ca Skanda, fiul lui Shiva; seѵѵёi 'roșu * dorință' sau "roșu dorit" (уёі "dorință*, cf și nețuvel "mare*pantof, dorință lungă") Numele de familie, desigur, subliniază legătura lui Murugan cu erotica, și în special cu situația unei întâlniri de dragoste, numită în poezia tamilă "kurinji" (pentru mai multe despre etimologia acestor nume, vezi K Zvelebil Începuturile lui Bhakti) în India de Sud, p De altfel, acest din urmă nume este dat și în tradiția tamilă zeului iubirii, Kama În acest sens, este interesantă de remarcat comparația dintre "anangu" tamil și "ananga" din sanscrită "("incorporel", un epitet al lui Kama) Potrivit lui T Barrow, "ananga> trebuie considerat ca o împrumutare din limbile dravidiene (IIJ, Voi , , nr , p ) O expunere a principalelor trăsături ale ritualului este dată în conformitate cu partea a -a a TMA Legătura sângelui cu energia este de netăgăduit În ceea ce privește semințele de muștar, boabele de chumiza și boabele de mei, acestea sunt considerate în tradiția tamilă a fi produse de cel mai înalt grad de "încălzire" (vezi: Brenda E F Veek Color and Heat in South Indian Ritual - "Man" Voi , , nr , p ) Merită spus că acest cuvânt joacă un rol proeminent în poezia panegirică I se asociază forma de gen ărruppațai (instruire pe cale, indicare a căii către patron) Această împrejurare indică comunitatea esențială a sferelor religioase și panegirice Este imposibil să nu remarcăm aici trăsăturile acelei comuniuni cu Dumnezeu, care mai târziu, la un nivel spiritual superior, se dezvoltă în curentul sud-indian al bhakti b "Dacă Murugan este onorat, se va răcori" (AN : ) O astfel de explicație a mecanismului ritualului pare acceptabilă: după dansuri sălbatice, însoțite de eliberarea energiei, ar fi trebuit să existe o scădere, o răcire care, conform principiului magiei simpatice, s-a extins la eroină "Ea nu cunoaște (este lipsită de) răcirea adusă de unirea cu sânul unui muntean" (AN , - ) Pentru o înțelegere similară a pasiunii iubirii în Tamil Nadu contemporan, a se vedea Brenda, E F Beck Culoare și căldură în ritualul Indiei de Sud, c Pentru detalii despre Valli, vezi: K Zvelebil Valii și Murugan - un mit dravidian - IU Voi , , p - Convolvus batatas Este caracteristic că, în poezia temei Kurinji, eroul este în mod constant menționat ca "montan", "locuitor (sau conducător) al unei țări muntoase" (malai nățari, verpan): și aceasta este foarte asemănătoare cu denumirea de un anumit rol Într-adevăr, eroul joacă un anumit rol într-o anumită situație cu caracter dramatic și anume rolul lui Murugan În acest sens, se poate presupune că situația poetică a kurindzhi se întoarce, aparent, la un fel de dramă rituală sau scene de dans care au reprodus relația dintre Murugan și Valli Despre rolul și poziția femeilor în cadrul unității familiale, a se vedea: BEF Veek Nucleul Kin în folclorul tamil; George L Hart III Some Aspects of Kinship in Ancient Tamil Literature -"Michigan Papers on South and Southeast Asia" (Nr ^ "Kinship and History of South Asia"), Ann Arbor, , p O kappu, în legătură cu situația despărțirii, vezi: A M Dubyansky Originea canonului poeziei de dragoste antice tamile (situație de separare) Aceste expresii, însă, pot fi înțelese într-un mod ușor diferit, adică prin cuvântul kațavul anangu-energie mier anankuru kappu "virtute" asociată cu anangu" (AN , ) Am observat că calitatea forței unui obiect este asociată cu ideea de energie, iar în acest caz, după cum vedem, conceptul abstract se caracterizează și prin putere, are energie (cf și: anafikuțai aruncai 'a) jurământ rar, dificil care are anan-gu'- HT ) K Zvelebil Valii și Murugan - un mit dravidian, c Kandapuranam este o adaptare din secolul al XVI-lea a sanscritei Skandapurana, cu o cantitate semnificativă de material local adăugat de un poet pe nume Kacchiyap-pasivachariyar B E F Beck Nucleul Kin în folclorul tamil, c "Căsătoria lui este harul respingerii unei "căsătorii străine*" (SP XXIV, ) Este vorba despre Murugan Un rezumat al unui pasaj din Kandapuranam se bazează pe articolul: David Shulman Murukan, Mango și Ekambaresvara-Siva: Fragmente ale unui mit al creației Tamil? - IIJ , nr , p David Shulman Murugan, Mango și Ekambaresvara-Siva" c AH , ; Padi , - ; PN , ; în Pari, SP și TMA există și referințe la disecția Muntelui Krauncha K Zvelebil Începuturile lui Bhakti în India de Sud, c Propunem următoarea etimologie a cuvântului sig*, acesta este un nume derivat din verbul stem siga 'curge, revarsă' (prin analogie cu yga 'a fi ferm, puternic', yg 'fortificare', 'sat*, 'oraș') Astfel, cuvântul sig înseamnă, dacă avem dreptate, "pârâu", "curgere", "mișcare neliniștită*, care subliniază legătura Surei cu elementul apă Împărtășim pe deplin opinia lui K Zvelebil că aici se înțelege Murugan și Mal, și nu Shiva și Vishnu, așa cum cred în mod obișnuit autorii comentariilor (K Zvelebil The Beginnings of Bhakti in South India, p ) Există referiri la vârfuri aparținând lui Mal (SP XI, ); uneori munții sunt asemănați cu Mal (de exemplu, NT ); norii sezonului ploios se ridică mereu deasupra munților Despre opoziția a două sezoane, vezi: A M Dubyansky Despre principiile mitopoetice ale vechiului canon poetic tamil Literatura și cultura Indiei antice și medievale M , , p - Pentru prezența lui Murugan în râuri și izvoare, vezi TMA Această ipoteză a fost înaintată de K Zvelebil și J Filliosa Vezi: K Zvelle-bi The Beginnings of Bhakti in South India, p - Versurile menționează arbori dtaі și yă Nu sunt identificați în mod satisfăcător, dar credem că sunt mango: AN : spune, "arborele omei în trunchiul căruia era sur" Arborele ya este asociat indirect cu mango: în AN : - , corpul eroinei este comparat cu un lăstar ya umed (în mod obișnuit, se folosește comparația cu un mugur sau un lăstar de mango) A M Dubiansky Originea canonului vechiului poezie de dragoste tamilă, p - L A Mervart Poveștile lui Pattini-Devi - "Colecția Muzeului de Antropologie și Etnografie" (AN URSS) T L , , p Este posibil ca ritualul să fi constat în copularea regelui cu arborele său păzitor, pe care el (prin analogie cu legătura aceluiași Murugan și Valli) l-a "întărit" cu acest act Vezi: B E F Beck Societatea Taraneasca din Kongu Vancouver, " c - David Shulman Murukan, Mango și Ekambaresvara-Siva, c T la Posova MITOLOGIA "DEVIMAHATMYA" Devimahatmya (DM) face parte din Markandeya Purana (MP), dar este o încorporare independentă, este de obicei atribuită secolelor VI-IX n e ' Popularitatea DM este evidențiată de un număr mare de liste și publicații DM este un poem religios-filosofic de volum mic, cuprinde aproximativ de versuri împărțite în capitole Baza mitologică și dogmele cultului lui Devi sunt prezentate sub forma unei conversații între un rege și un Brahman, caracteristică Puranelor Din punct de vedere compozițional, DM este împărțit în două părți: ) "mitologic" (material narativ despre nașterea Devii, bătăliile ei etc , ocupă aproximativ % din întregul text) și ) "ritual" (imnuri) la Devi - stuti si atmastuti) Separarea părților "mitologice" și "rituale" este oportună pentru arătarea trăsăturilor structurale ale DM, dar în mare măsură condiționată Aceste două părți nu pot fi clar separate Ele sunt interconectate și se completează reciproc Mai jos vom analiza câteva dintre principalele caracteristici ale sistemului mitologic DM În mitologia DM, elementele tuturor straturilor mitologice principale coexistă într-o formă modificată - vedic, epic, puranic și așa-numita mitologie "inferioară", sau populară Aceasta își găsește expresia atât în vastitatea panteonului DM cu figura centrală a lui Devi, cât și în prezența a numeroase elemente mitologice (mituri trunchiate, atribute miraculoase etc ), care, transformându-se în mod corespunzător, "trec" prin Vede, epopee și Purane Complotul mitologic al lui DM, care se desfășoară pe fundalul sistemului tradițional hindus de "trei lokas" - trei lumi (lumea zeilor, lumea demonilor-asuras și lumea oamenilor), combină mai multe mituri despre nașteri și exploatări lui Devi: mitul bătăliei cu asuras Madhu și Kaitabha, mitul despre bătălia lui Devi cu asura bivol Mahi-shey și mitul războiului dintre Devi și stăpânul asuras, Shumbha Fiecare mit simbolizează victoria lui Devi asupra forțelor răului, întruchipată în imaginile diferitelor asura Miturile găsesc paralele în epopeea Mahabharata și în Puranas Vorbind despre conținutul mitologic al DM în general, este necesar Trebuie remarcat faptul că este un rezumat prescurtat al materialului din Devibhagavata Purana (Dbh) Originea multor eroi, motivele acțiunilor lor, o serie de răsturnări de situație în DM devin clare doar în comparație cu locurile corespunzătoare din Dbh Când descriem și clasificăm figurile mitologice în sistemul mitologic unificat al DM, primul loc în articolul nostru este acordat zeiței Devi și panteonului ei (zeițe shakti) Apoi, conform datelor textului, se disting zeii care sunt cel mai strâns asociați cu Devi și au zeițe shakti corespunzătoare, în primul rând Vishnu și Shiva, apoi Brahma ca zeitate, inclusă în mod tradițional în numărul zeilor "mari" , Skanda și Indra Urmează un grup de zei "minori" (acesta include zei - "păzitorii lumii", zeități ale diferitelor elemente și semizei) Personajul mitologic central al lui DM este Devi În Vede nu există nicio zeiță echivalentă funcțional cu ea În epopee, imaginea lui Devi este explicată destul de larg și este pe deplin dezvoltată în literatura Puranelor Una dintre descrieri o înfățișează pe zeița pe câmpul de luptă: "Devi a luminat cele trei lumi cu strălucirea ei, a tras o tiara pe cer, a zguduit întreaga lume interlopă cu sunetul unei corzi de arc, a acoperit întreg cerul cu o mie de mâini" ( , - ) Alături de astfel de epitete, cum ar fi Cel mai binevoitor, cu chipul clar, cu chipul vesel, exultant, găsim și altele - cel mai feroce, groaznic, înspăimântător În acest sens, este interesant să comparăm diferitele descrieri ale feței lui Devi Zeița își privește favorabil admiratorii și amenințător la dușmanii săi: "Chipul tău limpede, minunat (strălucește] cu un zâmbet ușor, captivant cu frumusețea incomparabilă a aurului, [culoarea] asemănătoare discului lunii pe lună plină" ( , ) și " [fața] ta mânioasă captivantă, groaznică din sprâncenele încruntate, strălucind ca luna răsărită" ( , ) Devi este descrisă ca având multe imagini - binevoitoare și formidabile Iată o listă cu numele ei: Aja, Adya, Aindri, Alakshmi, Amba, Ambika, Aparajita, Atibhairava, Babhravi, Bhad-rakali, Bhima, Bhramari, Vaishnavi, Varahi, Vishveshvari, Vishnumaya, Gauri, Durga, Dhatri, Dhruva, Yoganidra , Isha, Ishvari, Kalaratri, Kali, Kalyani, Katyayani, Kaumari, Kaushi-ki, Mahadevi, Kurma, Lakshmi, Mata, Mahadevi, Mahakali, Ma-hamaya, Mahamari, Mahamedha, Mahamoha, Maharatri, Maha-smriti, Mahasuri, Maheshvari , Moharatri, Nairriti, Narasim-hi, Parameshvari, Parvati, Prakriti, Raktadantika, Raudra, Savitri, Saraswati, Swadha, Swaha, Simhavahini, Tamashi, Tryambaka, Shakambhari, Sharvani, Shatakshi, Shiva, Shivaduti, Svadha, Svaduti, Swadha În diferite forme, Devi poate avea o mână și o mie și trei ochi și o sută DM îl descrie pe Devi drept "cu ochi roșii", "negru", având culoarea "focului prin fum" Culoarea lui Devi are o semnificație simbolică În Puranas, culoarea zeiței variază în funcție de funcțiile sale Uciderea dușmanilor, Devi are o culoare neagră, îndeplinind funcția de eliberare - alb, acționând ca stăpâna femeilor, bărbaților și regilor - roșu și ca stăpână a bogăției - șofran Inflamand ostilitatea, devine maro-roscat, iar in extaz erotic - roz Atributele lui Devi, armele și podoabele ei, au și ele o semnificație simbolică Ele dezvăluie legăturile ei atât cu zeii panteonului tradițional hindus, cât și cu zeitățile cultelor autohtone La naștere, zeii o înzestrează pe Devi cu diverse arme Shiva îi dă o suliță, Krishna un disc, Varuna o carapace, Agni o săgetă, Maruta un arc și săgeți, Indra o armă miraculoasă (vajra) și clopotul lui Airavata elefantul, Varuna un lasso, Kala o sabie și un scut, Vishwakarman un topor, diverse arme, armuri invulnerabile etc ( , - ) O comparație a diferitelor scene de luptă din text arată că Devi este cel mai adesea înfățișată cu o sabie, o suliță, bâtă, obuz și arc Este semnificativ faptul că tocmai aceste tipuri de arme le asociază Vayu Purana cu Shiva Atributele importante ale lui Devi sunt ornamentele ei Conform textului, Prajapati dăruiește zeiței un rozariu, Oceanul Laptelui îi dăruiește un colier frumos, o pereche de haine nepieritoare, iar Vishvakarman dăruiește un iaht ceresc pentru o tiară, cercei și brățări, un ornament strălucitor pentru cap în formă de semilună , brățări pentru toate mâinile, glezne, o grivnă, pietre prețioase și inele Oceanul îi oferă lui Devi un lotus magnific și ghirlande de lotuși care nu se estompează pentru a-și împodobi capul și pieptul Himavan dăruiește zeiței pietre prețioase, iar șarpele Shesha dăruiește un colier de șerpi împodobiți cu yahont mari ( , - ) Anturajul lui Devi este prezentat destul de larg Să numim mai întâi leul dat lui Devi, conform textului DM, de zeul Him-mavan Suita lui Devi include, de asemenea, spirite fără cap-kabandha și șacali care devorează dușmanii căzuți Baza panteonului Devi sunt zeițele shakti Sunt emanații personificate ale energiei diferitelor zeități Acest lucru indică probabil natura atotcuprinzătoare a conceptului lui Devi În același timp, fiecare shakti este Devi însăși într-o formă sau alta Toate shaktis sunt unite sub numele comun de Mame ( , , ), incluzând în mod tradițional grupuri de mai multe zeițe cărora li s-au făcut sacrificii sângeroase DM nu dă numărul exact al Mamelor, dar numele lor sunt trecute într-unul dintre imnuri ( , - ) Aceștia sunt Brahmani, Maheshvari, Kaumari, Vaishnavi, Varahi, Narasimha, Aindri, Ipivaduti, Chamunda și Chandika, dintre care primele șapte sunt menționate constant în diferite versiuni Zeități feminine individuale din cultele non-ariene, demoni care au făcut parte din mediul Zeiței Mame și au păstrat o serie de trăsături teriomorfe ar putea servi, de asemenea, drept prototipuri de shakti Prezența unui astfel de grup de zeități feminine inferioare permite faceți o paralelă între Devi și zeița tibetană Lhamo (Shri-Devi) І De remarcat este punctul de vedere al cercetătorului indian M K Dhavalikar n El trasează geneza grupului de Mame până în vremurile civilizației proto-indiene și sugerează că inițial acest grup a personificat râurile sacre din Hindustan, care sunt menționate în Rig Veda și Avesta Cu toate acestea, după toate probabilitățile, aceste Mame și Mame din Puranas și, de asemenea, din Mahabharata , unde sunt în mod evident o interpolare Puranic ulterioară, sunt fenomene eterogene din punct de vedere genetic În textul DM, este permis să se evidențieze Kali, Chamunda, Chandika și Shivaduti Ei sunt strâns înrudiți cu Devi, adesea identificați unul cu celălalt și, uneori, se contopesc indistinguit cu Devi Kali, cea mai feroce și sângeroasă dintre toate shaktis, se naște din fruntea lui Devi Ola luptă cot la cot cu Devi, devorează asuras și le bea sângele Kali este îmbrăcată într-o piele de tigru, împodobită cu un colier de cranii umane, înarmată cu o baghetă magică-khatvan-goy, o sabie și un laso Carnea ei este ofilită, ochii roșii sunt adânc scufundați, un vuiet amenințător iese din gura ei larg deschisă cu colți Potrivit DM, Kali a primit numele Chamunda după ce i-a învins pe asuras Chanda și Munda Ulterior, epitetul nume Chamunda devine și unul dintre numele lui Devi Chandika și Shivaduti sunt, de fapt, nume personificate-epitete ale lui Devi (care, totuși, se aplică parțial Chamundei) Acest lucru este evident mai ales în cap , unde Shiva se adresează lui Devi, numind-o Chandika, iar apoi există o poveste despre nașterea din trupul lui Devi, o shakti numită Chandika ( , ' - ) Zeița a dobândit numele Shivaduti (care l-a trimis pe Shiva) după ce l-a numit pe Shiva însuși ca mesager al asuralor Shumbha și Nishumbha ( , ) Mai târziu, epitetul numelui lui Shivaduti este rupt de la Devi și transformat într-o shakti independentă a lui Shivaduti După cum arată materialul comparativ din alte Puranas, cultele lui Kali, Chamunda, Chandika, Shivaduti au inclus cu siguranță ritualuri de sacrificiu a ființelor vii Aceste culte au fost răspândite în principal printre triburile autohtone din India Aceste zeițe Shakti au devenit prototipurile întregului grup de mame din DM și le-au transferat funcțiile sacre Alte șapte Mame (Brahmani, Maheshvari, Kaumari, Vaishnavi, Varahi, Narasimha, Aindri) reprezintă shakti-ul acelor zei ai panteonului hindus, (care au început să joace un rol proeminent în Puranas Aceste zeițe nu se înlocuiesc reciproc, conexiunea cu Devi este dezvăluită doar în planul > cel mai general ca și în cazul shakti-ului original Atributele și aspectul fiecărei shakti sunt identice cu atributele și aspectul zeului corespunzător Deci, Brahmani stă Kaumari, adica shakti-ul zeului Skanda Numele ei este uneori menționat chiar înainte de numele altor shakti ( , - ), care este asociat cu extinderea funcțiilor lui Skanda în Puranas Varahi și Narasimha sunt shakti ale celui de-al treilea și al patrulea avatar al lui Vishnu Sunt destul de izolați, în multe privințe și-au pierdut legătura directă cu Vishnu însuși În același timp, prezența divinității-avatarurilor lui Vishnu, chiar dacă sub formă indirectă de shakti, indică, fără îndoială, tendințele Vishnuite în textul DM Shakti Aindri este de obicei numit după shakti unor zei precum Shiva, Vishnu, Brahma și Skanda ( , - ) Locul lui Aindri este determinat de rolul jucat în Puranas de Indra, liderul tuturor zeilor "minori" Funcțiile lui Devi în DM sunt, în primul rând, funcțiile de creație, conservare și distrugere a ordinii mondiale În hinduismul tradițional, aceste funcții sunt distribuite între Vishnu (creație), Brahma (conservare) și Shiva (distrugere) Devi acționează ca zeitate supremă, ea este numită Isha (Doamna), Parameshvari i (Cea mai mare amantă), Vishveshvari (Stăpâna Universului), etc Zeii panteonului tradițional hindus sunt dualiști - zeitatea și soția sa shakti reprezintă aspectul dublu al uniunii divine și împreună simbolizează cel mai înalt principiu al creației Într-un număr de cazuri (în principal în panteonul vedic), soțul este un tribut formal adus acestui principiu, "ea nu joacă un rol activ și este numită după soțul ei divin (Agnaya - după numele Agni etc ) Cu toate acestea, este adesea partenerul feminin într-o astfel de uniune divină care ocupă o poziție dominantă și este considerată forța motrice a universului Acest lucru este valabil mai ales pentru Shiva și soția lui Shakti Shakti întruchipează atât femininul universal, cât și masculinul universal și astfel este principiul universal al creației, corelatul principiului unic - at-man Devi sunt descriși ca "lipși de gunas (calități)" și "posedând Gunas" Aceste gunas constituie esența naturii-prakriti, care se identifică și cu Devi În lumina ideilor reflectate în text, Devi este descrisă ca Maya > (iluzie), deoarece Maya îi este inerentă, ceea ce creează samsara (lumea cu cercul ei continuu de renașteri) Devi mai este numită și moha (amăgire), deoarece învăluie mințile oamenilor care nu-i cunosc adevărata esență, iluzia lumii fantomatice a lucrurilor și fenomenelor, idei false despre posibilitatea existenței individuale Doar o persoană care știe că totul, inclusiv el însuși, este manifestarea lui Devi în multe forme, găsește calea spre eliberarea din cercul plin de jale al samsarei Devi este identificat cu întregul univers Un pasaj în care Universul este înfățișat ca un singur corp al lui Devi (care este, de asemenea, caracteristic pentru Purusha vedic și epic Vishnu) are o colorare panteistă deosebit de strălucitoare: "O, tu, ale cărui brațe și picioare se întind peste tot, ai cărui ochi, cap și gura sunt toate], ale căror auz și simț al mirosului sunt atotcuprinzătoare " Funcția cosmogonică a lui Devi este imediat adiacentă funcției ei de divinitate feminină supremă (zeiță-mamă), care, aparent, este una dintre trăsăturile distinctive ale mitologiei Puranelor І Numele Ambika > (Mama) apare frecvent în textul DM ca unul dintre numele principale ale zeiței (cf astfel de epitete ale lui Devi cum ar fi Părintele Suprem, Cel care este în formă de mamă, Mama lumii) În lucrările în sensul tantric, numele Shrimata (Mama venerată) este interpretat ca primul dintre cele mii de nume ale lui Devi Devi dă viață ființelor vii, le comandă sentimentele și le guvernează Conceptul despre Devi ca zeiță-mamă este strâns împletit cu doctrina unui lanț nesfârșit de renașteri, a eliberării omului de "cătușele ființei" Conform ideilor tradiționale tantrice, fiecare persoană are multe nașteri și deci multe mame, la care recurge în momentele de tristețe Cu toate acestea, o mamă naturală nu poate elibera o persoană de oceanul samsarei Numai Marea Mamă este capabilă să pună capăt suferinței nesfârșite a existenței (cf epitetele lui Devi: "Barca, (în care traversează] oceanul ființei aspre"; "Izvorul etern al eliberării"; "Refugiul" ; "Măscumpărătorul Universului din necazuri"; "Măscumpărătorul din adversitățile care cad"; "Eliberatorul de sărăcie, nenorocire și frică", etc ) Devi este dătătorul și binefăcătorul, în timp ce împrăștie binecuvântări asupra celor trei lumi și este întotdeauna plină de gânduri despre binele comun; Devi oferă raiul, fericirea și eliberarea În plus, 'Devi îi înzestrează pe închinătorii săi cu bunuri pământeşti foarte reale, adică bogăţie, faimă, fericirea familiei, copii devotaţi, soţii şi slujitori, putere, curaj în lupte În toate acestea, încă o dată, se manifestă natura sincretică a cultului Devi Devi protejează lumile și pedepsește răul Ea este abordată în mod repetat de alte personaje mitologice cu o cerere de "protecție" Devi preia funcțiile zeilor, numiți lokapa-lams, adică "păzitorii lumii" - Yama, Varuna, Indra, Agni, Kubera, Soma etc Acești zei păzesc cele patru puncte cardinale principale și cele patru intermediare - tradiția , având rădăcini străvechi, notat în epopee și a primit o fixare clară în Puranas În acest sens, se atrage atenția asupra ■ mai multor versuri ale unuia dintre imnuri: "O, Chandika, păzește [ne] în est și apus, păzește în sud! O, Ishvari, fluturează-ți sulița [păzește-ne] în nord! O, Ambika! Protejează-ne din toate părțile cu o sabie, suliță, bâtă și alte arme " ( , - ) Explorările lui Devi ca zeiță războinică care protejează lumile de o înclinație diabolică sunt ilustrate pe deplin în text Fiecare naștere este motivată de nevoia de a distruge răul și de a restabili ordinea Cu toate acestea, victoria zeiței asupra acestui sau aceluia inamic nu exclude apariția în viitor a unui nou pericol, care va necesita din nou intervenția ei O serie de fapte similare ale lui Devi vor fi săvârșite în viitoarele nașteri Atunci când enumerăm aceste fapte, ne confruntăm cu încercări de a explica unul sau altul nume al zeiței, legându-l de un anumit eveniment Devi trebuie să-i devoreze pe formidabilii demoni Vaiprachit-tov, care îi vor face dinții să se înroșească ca florile de rodie - cf nume Rak-tadantika' (Dinți roșii), pentru a ucide marea asura numită Dur-gama - cf numele Durga-Devi, pentru a-i devora pe Rakshasa, asumând o înfățișare teribilă - cf nume Bhima-Devi (Teribilă Devi), a distruge, încarnat într-un roi de albine, asura Aruna - cf nume Bhramari (Albină), ■ hrănește întreaga lume cu legume - cf nume Shakambhari (Caror legume) În comparație cu Devi, altor zeități din sistemul mitologic al DM li se acordă puțin spațiu, Noi, așa cum am menționat deja mai sus, le împărțim în două grupuri Zeii din primul grup sunt Vishnu, Shiva, Brahma, Skanda, Indra Un număr dintre funcțiile lor se intersectează cu cele ale lui Devi Shiva În Vede, Shiva (Rudra) este o zeitate feroce, oli crearea unei forțe distructive violente Epicul Shiva întruchipează destul de consistent funcțiile de distrugere în planul cosmogonic În DM, atunci când enumerați numele zeilor, numele lui Shiva vine adesea înaintea numelui lui Vishnu ( , ; , etc ) Analiza textului DM relevă următoarele funcții principale ale lui Shiva: ) distructiv (în sens larg); ) funcția de protejare a zeilor; ) participarea la nașterea lui Devi; ) contact direct cu Devi Prima funcție îl aduce pe Shiva în DM mai aproape de Rudra Vedică; funcția de distrugere caracteristică epicului Shiva în plan cosmogonic nu este dezvăluită în DM Descrierea aspectului și a atributelor lui Shiva este practic absentă aici Există doar nume-epitete separate: cu părul de foc, Încoronat cu lună, Pinakadhrik (Deținătorul lui Pinaki) În DM, el întruchipează principiul distructiv în general În cursul poveștii, zeii apelează la el pentru ajutor, el participă la crearea zeiței Numele principale ale lui Shiva în DM sunt Ishana, Isha, Shambhu, Shankara, Sharva, Hara Vishnu O zeitate vedica secundara, in epopee el devine unul dintre cei trei zei "mari" si ramane acelasi in DM Numele lui Vishnu sunt destul de comune aici, el apare în toate episoadele centrale ale monumentului Aspectul și atributele lui Vishnu sunt întruchipate în DM în următoarele nume epitete: Lotus-eyed, Hairy, Posesing a banner cu imaginea lui Garuda, Proprietarul discului Funcția cosmogonică a lui Vishnu ca creator și protector al lumii este dezvăluită într-o altă serie de nume-epitete: Domnul Lumii, Creatorul Glorios, Creatorul Lumii, Apărătorul Lumii, Domnul Lumii , Domnul Glorios etc Aceste epitete îl apropie pe Vishnu în DM de epicul Vishnu, precum și de Nume Madhusudana (Ucigașul lui Madhu) O serie de nume ale lui Vishnu din DM pot fi corelate cu avatarurile sale: Varaha, Kurma, Narayana, Nrsimha, Hari Zeii, lipsiți de putere de puternicii asuras, recurg la ajutorul lui în același mod ca și la ajutorul lui Shiva Cu alte cuvinte, lui Vishnu îi sunt atribuite trei funcții principale: ) creatorul și protectorul lumii; ) capul și patronul zeilor; ) funcția asociată cu nașterea lui Devi Numele principale ale lui Vishnu în DM sunt Ananta, Acyuta, Garudad-khvaja, Janardana, Keshava, Madhusudana, Hari Brahma este cel mai abstract dintre "marii" zei În literatura vedica târzie (Brahmanah) el se apropie de Praja-pati (o zeitate cu funcția principală a creației) În epopee și în Puranas, Brahma este destul de consistent identificat cu Prajapati În DM, Brahma, deși este numit și Brahma-Prajapati și Prajapati născut în Lotus, este separat distinct de Prajapati Deci, în episodul nașterii lui Devi, energia lui Brahma se transformă în picioarele zeiței, iar energia Prajapati - în dinți ( , - ) Brahma îi dă lui Devi un vas pentru apă (kamandalu) și Prajapati - un rozariu ( , ) Povestea despre comorile lui Shumbha spune că Brahma i-a dat un car zburător prețios-vimana și Prajapati - un căruț ( , , ) Numele lui Brahma, evident, conform tradiției textelor sacre, este menționat împreună cu numele lui Shiva și Vishnu, ocupând adesea locul doi ( , ; , ; , ) sau chiar primul ( , ) Dar ca importanță, Brahma este semnificativ inferior lui Shiva și Vishnu, coborând uneori la poziția unei zeități "secundare" (vezi, de exemplu, episodul nașterii lui Devi, unde la enumerarea numelor zeilor, Brahma este menționat numai a zecea) ( , ) Descrierea aspectului și atributelor lui Brahma este complet absentă (pot fi judecate doar indirect - din descrierea lui Shakti Brahmani), fără a aluneca chiar și în epitete De asemenea, nu există indicii ale funcției sale de creator (care este considerată decisivă în epopee) Numele principale ale lui Brahma în DM - Brahma-Ppajapati, Ved-hasa C a n d a necunoscut în Vede În epopee, el este zeul războiului, o serie de trăsături similare cu Shiva Doar descrierile lui Shakti Kaumari amintesc de apariția lui Skanda Apariția numelui Skanda printre numele "marilor" zei ( , ) reflectă exaltarea lui caracteristică Puranelor Indra este un fel de figură mitologică "de tranziție" între zeii primului și celui de-al doilea grup El este zeitatea centrală a Vedelor, zeul - stăpânul fulgerului, tunetului și ploii, șeful militar al zeilor În epopee, Indra cedează loc lui Vishnu, Shiva, Brahma (precum și Skanda), rămânând doar un stăpân nominal al zeilor și păstrând funcțiile de făcător de ploaie În DM, el apare - deja, probabil datorită tradiției - în rolul unic de "rege al nemuritorilor", conducătorul zeilor "secundari" Dar împărtășește și acest rol cu Brahma și Agni pe parcursul complotului Este destul de semnificativ faptul că, atunci când enumeră numele zeilor, numele Indra este menționat după numele lui Brahma, Shiva, Skanda și Vishnu ( , ) și uneori printre numele zeilor "secundari" ( , ) ) Atributele, aspectul, funcțiile lui Indra sunt prezentate în câteva nume epitete: Thousand-eyed, Purandara (Distrugătorul orașelor [inamice]), Shakra (Puternic), Soția lui Shachi, indirect - în descrierea lui Aindri shakti; sunt și referiri la arma sa (vajra) și la elefantul Airavata Numele principale ale lui Indra în DM sunt Purandara, Shakra, Sachi-pati Zeii celui de-al doilea grup, sau zeii "minori", de regulă, sunt doar înrudiți la distanță cu Devi și nu au un panteon shakti și zeițe Personajele mitologice, incluse în numărul celor "treizeci" de zei, joacă rolul unui fel de figuranți Nu ne vom opri exact asupra funcției îndeplinite de fiecare dintre acești zei în Vede și în epopee: în context DM toate sunt mai degrabă impersonale (există nume separate-epitete și atribute) și lipsite de ambiguitate Îi dau decorațiuni și arme lui Devi, o cheamă în ajutor, urmează cursul ■bipv, Devi cu asuras, o laudă pe zeiță, se bucură după victorie și o împroșcă cu flori Numele acestor zei sunt enumerate: ) când descriu cuceririle lui Mahisha ( , ); ) în episodul nașterii Devii și oferirea de daruri către ea ( , - ); ) când vorbesc despre isprăvile lui Shumbha și Ni-shumbha ( , - ); ) când se vorbește despre comorile capturate de Piumbha ( , - ) Printre cei "treizeci" de zei, zeul focului Agni iese în evidență Uneori el joacă rolul liderului lor ( , ) A doua după Indra în panteonul Vedelor, Agni dispare în fundal în epopee și începe din nou să se ridice în epoca Puranelor ca o zeitate strâns asociată cu Devi și cu funcția sacră a focului în cultul ei Numele principale ale lui Agni în DM sunt Vakhni, Pavaka, Khutashana Se remarcă oarecum și zeul soarelui Surya (Divakara, Arka), al cărui nume este primul dintr-o serie de nume de zei "minori" În comparație cu Vedele din epopee, Surya își pierde semnificativ semnificația și, ca și Agni, își extinde din nou funcțiile în epoca Puranelor Alți zei ai acestui grup sunt Kubera (Dhanaadhipa, Dhaneshvara), Soma (Indu), Vayu (Anila), Varuna, Yama (Antaka) Unii zei sunt menționați o singură dată în text, aceștia sunt Vishva-karman, Kala, Krishna, Maruta, Sandhya etc Zeii "minori" sunt menționați alături de Gandharva (muzicieni cerești, spirite ale aerului), Yakshas (spirite ale pământului), Nagas (șerpi-șarpi, spirite de apă) Toate acestea confirmă concluzia făcută de A Avalon, conform căreia, în epoca Puranelor, zeii "minori" sunt aproape complet depersonalizați și acționează în principal ca personificări ale diferitelor elemente, chiar și la plural (adică, Indra, Varuna, etc ) O scurtă trecere în revistă a sistemului mitologic DM ne permite să concluzionam că spațiul mitologic al acestui monument a imprimat două metode principale de modelare religioasă În DM, metoda de îndumnezeire a fenomenelor non-naturale iese în prim-plan Capul panteonului, Devi, este zeitatea principală Aceasta este una dintre principalele diferențe dintre mitologia DM și mitologia Rigvedei, unde o astfel de metodă, așa cum se arată în studiul lui T Ya Elizarenkova , este rară Metoda de îndumnezeire a fenomenelor naturale, care este principala pentru Rig Veda, dispare în fundal în DM Cele trei straturi mitologice principale sunt reprezentate inegal în DM Stratul puranic este reprezentat cel mai pe deplin, stratul epic este mai puțin reprezentat, iar stratul vedic este doar fragmentar Incluziunile mitologiei populare joacă, de asemenea, un rol semnificativ monopolizarea de către Devi a tuturor (funcțiilor principale) duce la reducerea funcțiilor altor zei, la scăderea semnificației lor și reducerea la nivelul fenomenelor naturale zeificate Cu alte cuvinte, tendința principală în dezvoltarea ideilor mitologice, urmăribile în DM, este o tendință către monoteism Coexistând cu ea este tendința opusă, dar nu contradictorie, spre politeism Această tendință își găsește expresia în formarea deja în epoca Puranelor și până în prezent o serie de mișcări religioase asociate direct cu Shiva (Shaivism), Vishnu (Vishnuism) sau Devi (Shaktism) Vezi: G M Bongard-Levin civilizația indiană veche Filosofie, știință, religie M , , p ; Song Chandi de Ziua Recunoștinței Pe din bengaleză, introduceți, articol, comentarii și indexuri I A Tovstykh M , , p ; R Ch haz ha Puranas (Moștenirea culturală a Indiei) Voi Calcutta, , p ; PV Cape Istoria Dharmasâstrei Voi Poona, , p ; voi , , p ; HH Wi Ison Puranas sau Cont despre conținutul și natura lor Calcutta, , p - ; M Winternitz O istorie a literaturii indiene Calcutta Voi P , , p - Despre anumite aspecte ale mitologiei lui DM, vezi, de exemplu: M I Tubyansky Despre interpretarea mitului lui Mahișamardanî - "Însemnări răsăritene" T L , , p - ; VS Agrawala Markandeya-purana Devi-mahtmyam Varanasi, ; NY Des ai Societatea indiană antică, religia și mitologia descrise în Mârkandeya-purăna Baroda, , p - ; DK Kinsley Sabia și Flautul L , , p - ; C Prabhakar Zeița Durgâ (Durgâ Saptasati) - "Bhăratîya Vidyă" Bombay, voi , , nr - , p - The Srimad Devi Bhagavatam, ed de MB Basu ("Cărțile sacre ale hindușilor") Aliahabad, , voi , sc , , (=Dbh) Există diverse modalități de descriere și clasificare a figurilor mitologice într-un singur sistem mitologic, printre care: ) tradițional indian, în funcție de trei zone (pământ, cer, spațiu dintre cer și pământ), dezvoltate în detaliu de A A McDonell (vezi: A A Macdonell, Vedic Mythology, Strassburg, , pp - ), și ) ca importanță, adică "marii" zei ai epopeei - Shiva, Vishnu, Brahma (și, de asemenea, Skanda) și Lokapala - "lumea gardienilor" - Surya, Soma, Vayu, Agni, Yama, Varuna, Indra, Kubera, propus de E W Hopkins (vezi: E W Nork ins Epic Mythology - "Grundriss der Indo-Arischen Philologie" Strassburg , Bd , , H , p - ) În plus, toate referințele la DM sunt date conform ediției: Mărkandeya Purâna în sanscrită originală Ed de K M Banerjee (Bibliotheca Indica) Calcutta, , p - , cap - Pentru mai multe despre simbolismul culorilor în cultul Devi, vezi: Imnuri către Zeiță Tradus din sanscrită de A Avalon L , , p W Crooke Religia și folclor popular din India de Nord Voi Westminster, , p , , , Cm : DR Patil Istoria culturală din Vâyu Purâna Poona, , p - , - Vezi, de exemplu: PV Cape Istoria Dharmasâstrei Voi , p - ; voi , p , nota ; K AN Nilakantha Shastri Dezvoltarea religiei în India de Sud Madras, , p - ; HH Wilson Schiță a sectelor religioase ale hindușilor L , , p - H L Jukovskaia Lamaismul și formele timpurii de religie M , , p M K Dhavalikar Originea Saptamătfkăs -BuIIetin of the Deccan College Research Institute Poona, , voi , p - Cm : Dbh, v ; IX ; X, ; Lingapurana, ed de JL Shastri -Tradiția și mitologia indiană antică Delhi, , voi , , , - ; Siva-purana Ed de JL Shastrî - şi creatorul metodei dialecticii negative El a predat "nesubstanțialitatea tuturor elementelor existenței" , care este una dintre ideile principale ale celei mai importante lucrări Mahayana, Prajna Paramita Sutre Prin urmare, se crede că lucrările lui Nagarjuna sunt o interpretare a ideilor prajnaparamitice, iar învățătura lui este o versiune Madhyamik a "căii" către Budeitate În legătură cu cele de mai sus, pare oportun să luăm în considerare conținutul, sensul și metodologia conceptului lui Nagarjun despre nirishvara atât în contextul opoziției sale față de doctrina hindusă a primului creator, cât și în lumina punctelor de vedere ale primilor Madhyamika O analiză a acestei probleme va ajuta, credem noi, să ne apropiem de înțelegerea esenței învățăturii budiste tradiționale despre negarea lui Ishvara Iată o traducere a tratatului Text Căzând la picioarele de lotus ale Maestrului și venerând Vajrasattva, Scriu din compasiune pentru iluminarea elevilor capabili Există Ishvara creatorul El este cel care va fi examinat Cine creează este creatorul Cel care realizează acțiunea se numește creator Și aici ne întrebăm ce creează El: deja existent sau, mai degrabă, încă nu există? De fapt, El nu creează ceea ce există deja din cauza lipsei de confirmare a acestui fapt] Dacă, de exemplu, o personalitate există deja, atunci acțiunea ulterioară [asupra ei] nu este o creație în virtutea unei existențe anterioare Și dacă El creează ceva care încă nu există? Inexistent este uleiul de nisip, inexistent este părul de broaște țestoasă etc - Lasă-L să creeze exact asta! Dar aici El este incapabil de a crea De ce? În virtutea prezenţei inexistentului Așa este El Sau face El să existe inexistentul? Dar acest lucru nu se întâmplă din cauza opoziției reciproce Ceea ce există este exact ceea ce este Iar ceea ce este inexistent este exact inexistent Astfel, aceste două ar trebui să aibă un opus reciproc La fel ca între lumină și întuneric, viață și moarte Este de la sine înțeles că acolo unde este lumină, nu este întuneric Acolo unde este întuneric, nu există niciodată lumină Și chiar așa, cine trăiește, trăiește fără îndoială Cine este mort este cu siguranță mort De aceea, din cauza lipsei de unitate dintre existent și inexistent, Ishvara cu siguranță nu este inerentă creației - așa este opinia Care este celălalt dezavantaj? Îi creează pe alții, s-a născut el însuși sau nu a apărut? Nefiind ridicat el însuși, El, aparent, nu este capabil să creeze pe alții De ce? În virtutea naturii, nu a apărut din ea însăși De exemplu, munca de săpare a pământului etc , nu este făcută de fiul unei femei stearpe, ca în cazul lui Ishvara Mai mult, El îi creează pe alții, s-a ridicat el însuși Atunci de ce a apărut Yun? Ori de la sine, ori de la celălalt, ori de la amândoi (unul și celălalt - V A ) împreună? De fapt, nu se poate naște din sine Din cauza inconsecvenței nașterii în sine - Căci nu este adevărat că tăișul unei săbii, chiar și unul extrem de ascuțit, se poate tăia singur Căci nu este adevărat că chiar și un dansator bine antrenat și priceput poate dansa, stând pe propriii umeri De ce? Se vede, este posibil să te naști din tine însuți și să fii părintele tău? A fi tatăl tău și a fi fiul tău - astfel de cuvinte sunt necunoscute oamenilor Apoi, luați în considerare [apariția lui Ishvara] "din altul" Acest lucru este imposibil din cauza absenței celuilalt, cu excluderea lui Ishvara Atunci să fie o serie succesivă [de apariție] În acest caz ii* în cazul "de la celălalt" ar trebui să existe o regresie la infinit datorită naturii neînceputului ; Dacă ceva există și nu are început, atunci încetarea lui nu are limită Fără sămânță înseamnă fără vlăstar, fără tulpină, fără frunze, fără flori, fără fructe etc De ce? Pentru că nu există sămânță {De asemenea] nu există [apariție] din ambele (din sine și din celălalt -V L ) împreună din cauza falibilității și neajunsurilor ambelor Prin urmare, creatorul nu există Sfârșitul obiecției la creația lui Ishvara [și] o respingere a [ideei] unei singure creații (de către zeul) Vishnu Această lucrare se află la picioarele profesorului Sri Nagarjuna scris de elevul său La problema adversarului Un student conștiincios din Nagarjuna ne-a păstrat un indiciu al unui potențial sau actual adversar ca adept al hinduismului, aparent al convingerii Vishnuite În reprezentările cosmologice ale hinduismului, Vishnu îndeplinește funcțiile de creator al lumii Ideea unui principiu divin creativ și-a luat naștere în India în vremuri străvechi, așa cum se poate aprecia din literatura vedă Aparent, deja în perioada Upanishad-urilor "de mijloc", Ishvara (Isha) era considerată ca un principiu nepersonalizat al creației, ca stăpân, conducător și administrator al Universului, originea sa conștientă, identificată cu Brahman, Atman, Prajapati , Purusha, etc Aceste principii inițiale și primii zei, așa cum ar fi, "separau" de ei înșiși lumile, forțele, ființele și alte manifestări ale universului De exemplu, în Maitri Upanishad (VI, ), stăpânirea Atmanului (atma-ishanah) este stăpânirea binefăcătorului (shambhu), stabilitorul (bhava), Rud-ra, Prajapati, creatorul universal, Hiranyagarbha , acesta este adevărul, viața însăși, "gâscă", domnitor, indestructibil, Vishnu, Narayana, rază, Savitar, creator, omnipotent, rege universal, Indra, lună; poartă căldură - acestea sunt motivele pentru care "ar trebui să te străduiești să o cunoști, ar trebui să o cauți" Astfel, principiul creației, alma mater al tuturor formelor de realitate, a fost pus la baza multiplicității și variabilității Universului Poate că punctul culminant al acestei linii de gândire este începutul Isha Upanishad-ului: "Toate acestea sunt întruparea lui Isha" i Idei similare s-au dezvoltat în filosofia epică a vișnuiților De exemplu, în Bhagavad Gita, Vishnu-Krishna a fost identificat cu Ishvara, care este creatorul Universului Dharmic "(IV, - ), restauratorul relațiilor cauză-efect bazate pe karma (IV, -) ), care în lumea sacră a Gitei există întotdeauna și este lucrarea călugărului-misionar budist Paramartha "Viața lui Vasubandhu" Paramartha s-a mutat din India în China între și și, ceea ce este deosebit de important pentru noi, el a scris unul dintre primele comentarii la SC, ceea ce înseamnă că cunoștea bine tradiția Sankhya A doua noastră sursă este comentariul lui Kuei-chi (Koei-Chi) la cartea celebrului călător Xuan Zang (secolele VI-VII) Al treilea este mesajele pelerinului Yuan Zhuang (Yuang Chwang) Oferim pasajul de interes pentru noi din lucrarea lui Paramartha în traducerea celebrului buddholog rus din secolul trecut V P Vasiliev: "În cele nouă sute de ani de la moartea lui Buddha, a existat Tirtik Vindya-kavasa, el a cerut dragonului care locuia în lacul de sub Muntele Vindyaka compoziția lui Sen-ge-lun (,, Sankhya-shastra") și, după ce l-a refăcut conform (destinderea noastră - V , Sh ), a ajuns la Ayodya și i-a cerut regelui Vikramaditya să-i permită să intre într-o competiție cu cele spirituale budiste În acea vreme, mari învățători precum Manirata, Vasubandu și alții se aflau în alte regate, a rămas doar Buddhamtra, profesorul lui Vasubandu, deși cu cunoștințe profunde, dar deja extrem de bătrân și slab; el, oferindu-se voluntar să concureze, nu a putut să repete (?) Tirtik și a fost învins, regele l-a răsplătit pe Tirtik, care, ajungând la Muntele Vindyaku, s-a transformat într-un stâlp de piatră, dar compoziția sa Sen-ge-Lun a supraviețuit până în zilele noastre ; când Vasubandu a aflat despre această împrejurare la întoarcere, a trimis să-l găsească pe Tirtik, dar din moment ce s-a transformat într-o piatră, Vasubandu a compus Qi-shih-zhan-shih-lun, în care a respins toate prevederile lui Sen-kya-Lun, și pentru aceasta a primit de la rege un premiu de laksha aur " Abateri foarte ușoare de la traducerea rusă sunt conținute în traducerea lui M Takakusu, al cărei autor indică direct că "Tirtik" (Vindyakavasa) a fost faimosul San Khyaik Vindhyavasin A doua sursă adaugă detalii care sunt foarte importante pentru noi Într-unul din lucrările sale, Kui-chi menționează un profesor Sankhyaik pe nume Varșa "ploaie", care avea elevi care se numeau Vârșagănya "suitul lui Varsha" Acești elevi, care au devenit ulterior fondatorii unor școli separate, au deținut lucrarea Hiranya-saptati "Anii șaptezeci de aur" În alt loc, el, ca și Paramartha, raportează o dispută între sankhyaik și budist, pentru care; -saptati, iar în pe care a castigat Yuan Zhuang raportează o altă controversă între budistul Gunamati și Sankhyaik Madhava (Mâdhava), cunoscut sub numele de Sankhyanashaka (literal, "distrugătorul lui Samkhya"), care care a schimbat învățăturile străvechi ale lui Sankhya Disputa a durat șase zile, după care Sankhyaik (din nou!) a murit Înainte de moarte, i-a ordonat soției să se schimbe hainele și să continue cearta în locul lui, dar înțeleptul Gunamati a descoperit imediat înșelăciunea, realizând din privirea tristă a soției Sankhyaika că adversarul său murise Deși disputa; nu a fost finalizată, regele a acordat victoria budistului, l-a numit "mândria țării" și a ridicat un fel de memorial în onoarea victoriei sale Se poate observa că mesajele acestor texte conțin clar motive legendare și chiar fabuloase Mai mult, ei sunt într-o anumită măsură tendențios, pentru că provin de la budiști înșiși Cu toate acestea, aceste surse conțin multe date de încredere și extrem de valoroase pentru noi În primul rând, ei dovedesc că prin secolele IV-V în Sankhya s-au dezvoltat un număr mare de școli și direcții, între care au existat diferențe considerabile Avem în minte dovezile "revizuirii" la care Vindhyavasin a supus învățăturile Sankhya Shastra și Mad-hava învățăturii Sankhya în ansamblu și faptul formării a școli Sankhya Faptul că Kuiji greșește puțin aici este confirmat de Yuktidipika (denumit în continuare Yu), un comentariu timpuriu la SC, care conține referiri la opiniile filosofilor predecesori ai lui Ishvarakrishna, pe care el îi numește Vărșagatjăh Același comentariu mărturisește și diferențele dintre învățăturile SK și același Vindhyavasin: acesta din urmă respinge conceptul de corp "subtil" (linga-tuapiipa), un intermediar între spirit și corpul "gros", care este extrem de important pentru Samkhya clasic, și oferă propria sa schemă pentru evoluția începuturilor lumii fenomenale din prakriti Nu mai puține "abateri" de la norma SC se găsesc în construcțiile Panchadhikarana, Patanjali (a nu se confunda cu autorul Yoga Sutrelor!) și mulți alți profesori Cu toate acestea, cea mai fundamentală dintre aceste "abateri" conține învățăturile filosofului antic Paurika, care s-a opus majorității profesorilor Samkhya și a încercat să înlocuiască o singură prakriti cu multe corespunzând fiecărui purusha Aceste discrepanțe aparțin perioadei preclasice, adică epocii care precedă NC au fost doar o dezvoltare ulterioară a pluralismului original Sankhya Aparent, în perioada studiată, termenul "Sankhya" părea a fi un termen colectiv pentru o varietate de tradiții de predare, fiecare dintre acestea oferind adepților săi liste diferite de elemente ale ființei (de unde și numele în sine - sâm-khya 'calculus) ') Deci, dacă Arad Kalama avea doar - elemente, atunci Panchashikha - - , Asita Devala - , gі '( , iar în tradiţia asociată cu numele de Sulabhi - La o oarecum mai târziu Stabilizarea acestor liste și predominanța calculului de de ori, care este încă / de mult timp intercalate cu liste de și de începuturi (în funcție de interpretarea principiului spiritual de către cutare sau cutare școală), până când devine normativ în CS și comentarii la el Surse chineze mărturisesc disputele regulate dintre sankhyaiks și budiști Se poate spune că aceste dispute continuă cu polemicile pe care celebrii logicieni budiști Dignaga (secolele V-VI) și Dharmakirti (sec VII) le poartă cu aceeași Madha-va în scrierile lor Tat-tva-sangraha" (secolul VII) ) începe cu o critică a doctrinelor Sankhya ale pradhana și purusha, (și comentatorii SK acordă mai multă atenție budiștilor decât oricăror alți oponenți ai Sankhya Avem suficiente dovezi pentru a considera Samkhya și budismul principalele curente filozofice din era Gupta! După părerea destul de solidă a lui E Frauwallner, Samkhya și budismul au concurat în mod persistent unul cu celălalt pentru patronajul regilor Gupta {Dar rivalitatea pentru influența asupra înalților patroni a fost singurul motiv pentru o astfel de confruntare persistentă între Sankhyaika și budiști? La începutul erei Gupta, apare Sankhya (ca doctrină centrală a hinduismului, ale cărei principii filozofice formează cadrul teoretic al învățăturilor sectelor sale conducătoare (cum ar fi Vishnuite Pancharatra) Texte de bază ale hinduismului precum Bhagavad Gita și Mokshadharma (în continuare - Mbh 'XII, toate referirile la ediția critică) și toate tradițiile "ortodoxe" ale yoga În fața budismului, avem cea mai puternică tradiție "neortodoxă", rezistând cu succes hinduismului și în acea perioadă atingând şi apogeul Astfel, nu poate exista nicio îndoială în faptul că aceste dispute au fost în primul rând de natură religioasă şi ideologică Relația istorică dintre Samkhya și budism Dar dacă este așa, atunci este imposibil de înțeles conținutul acestor discuții, precum și semnificația lor pentru istoria Samkhya, fără a ne referi la problema premiselor sale ideologice și istorice sau la preistoria Gupta Samkhya Și tocmai în această problemă aproape toți istoricii de frunte ai filosofiei indiene sunt împărțiți, parcă, în două tabere Deci, la sfârșitul secolului al XIX-lea A Gau, A Weber, A Barth și F Max Müller, mai târziu - I Dahlmann, P Oltramar, M Schneider, parțial G Oldenberg, A Keys și S Dasgupta, iar acum J Larson, M Yulen, A Sengupta, T Mainkar și alții subliniază originile brahminice importante ale Samkhya Argumentele lor cele mai convingătoare se rezumă la recunoașterea: contextele brahminico-hinduse ale funcționării Samkhya în Upanishad-urile "de mijloc"; conexiunile clare ale conceptului ei despre principiul spiritual - purusha și "cunoașterea câmpului" cu Atmanul Upanishad-urilor antice; anumite premise ale învățăturii sale despre evoluția cosmică a prakriti în cosmologia brahmanică antică și învățăturile despre ierarhia principiilor psiho-mentale ale individului - în distincția dintre "straturi" și diferite niveluri ale Atmanului atât în Upanishadurile antice, cât și în cele "de mijloc" (de exemplu, în "Taittiriya-" sau în "Katha Upanishad"); originile brahminice ale conceptelor sale individuale (de exemplu, alegoria individului ca roată sau car, corpul ca oraș etc ) sau simboluri (de exemplu, gunale tricolore) Acest grup de savanți, care lucrează pentru a descoperi corespondențe specifice cu Sankhya în tradiția vedica, este acum predominant în studiile Sankhya Cu toate acestea, de la sfârșitul secolului al XIX-lea în primul rând R Garbe , urmat de G Jacobi , R Pischel , F Lipsius , parțial aceiași Kis și Oldenberg , mai târziu F I Shcherbatskaya , E Johnston , G Zimmer și A Wyman apără asemănările supreme dintre Samkhya și budism (parțial și cu jainismul) și ridică problema caracterului "neortodox" al acestei tradiții Printre asemănările dintre Sankhya și budism pe care ei le evidențiază, să numim în primul rând: ) o înclinație deosebită pentru calcul, întocmirea de liste ale elementelor ființei; ) accent deosebit pe a privi viața ca suferință; ) accentuarea momentului formării și schimbării în lumea fenomenală (cf transformările constante ale gunasului în Sankhya și "neliniștea" dharmelor în budism); ) dezvăluirea fundamentelor "ascunse", "invizibile" care stau la baza lumii vizibile (aceleași gunas și dharme); ) o atenție deosebită la identificarea mecanismelor relațiilor cauză-efect (schema evoluției cosmice a prakriti în rândul sankhyaiks și formula de douăsprezece ori de origine interdependentă în budism); ) accent pe faptul că autoconștiința egocentrică este cauza principală a samsarei; ) o atitudine critică față de sacrificiile vedice (în primul rând din punctul de vedere al ahimsei); ) atitudine negativă față de extremele ascezei; ) asemănarea în înțelegerea scopurilor finale ale "eliberării" (kaivalya Sankhyaiks și nirvana budistă); ) "înjosirea" zeilor și "înălțarea" omului Recunoașterea faptului că în budism toate aceste trăsături sunt dezvoltate mai consistent îi conduce pe majoritatea cercetătorilor la concluzia despre primatul istoric și ideologic al Samkhya în raport cu filosofia budistă, care este împărtășită și de unii savanți care apără natura brahminică a primei (de exemplu, Doissen) Aceste observații absolut corecte, făcute, totuși, în principal pe materialul Samkhya clasic, primesc confirmare și clarificări suplimentare cu privire la materialul Sankhya preclasic, precum și în analiza și compoziția NC în sine Astfel, trebuie remarcat faptul că calculul (punctul ) apare în tradițiile antice din Sankhya nu doar ca o modalitate de prezentare a cunoștințelor filozofice sau a realităților ritualului vedic, așa cum este cazul listelor brahminice (cu care susținătorii Brahminicalului) natura lui Sankhya identifică listele sale), dar ca însuși conținutul învățăturii Liste de Sankhyaikas Zak nu exprimă unitatea manifestărilor în micro- și macrocosmosul unui singur principiu (Atman-Brahman), așa cum este cazul în Upanishad-urile brahmanice , ci - în deplină concordanță cu listele budiste - doar împărțirea lumii și a individ în componente pentru a cultiva o astfel de gândire disciplinară, care ar trebui să stabilească că nu există nimic în lume și individ, cu excepția acestor componente, și fiecare întreg în relație cu ele este doar o aparență De aici și introducerea în listele antice Samkhya a unor astfel de principii, fără de care individul (ca agregat de elemente) s-ar fi dezintegrat: svabhava și vikara în tradiția lui Panchashikha (Mbh XII ), mahat în Asita Devala (ibid , ) ) și samghata (agregat), samagrya (combinație), akri-ti (forma ca principiu de formare a structurii) în învățăturile lui Sulabhi (ibid , ) Legat de aceasta este faptul că în Sankhya antică, cu toată ambiguitatea termenului "guna", un astfel de termen predomină adică "elementul ființei", "realul", care, atunci când calculează aceste guna în listele Sankhya, le apropie funcțional de dharmele budiste În ceea ce privește motivul suferinței (paragraful ), nu se poate să nu acorde atenție corespondenței izbitoare cu ideile budiste ale lui Arada Kalama - despre indisolubilitatea samsarei și a suferinței (Ashvaghosha, "Buddhacharita", mai departe Ashv XII , , etc ), Panchashikha - despre suferință - moarte ca principală caracteristică a existenței oricărei ființe vii (Mbh XII ; ; - , I), Jaigishavya - despre întreaga ierarhie a suferinței cosmice, a cărui limită superioară este chinul în sferele cerești, iar limita inferioară - în iaduri și pântecele animalelor (comentariul lui Vya-sa la Yoga Sutre III ) În ceea ce privește SC, însăși organizarea textului său face posibilă identificarea a patru părți, dintre care prima (versurile - ) descrie suferința purusha, din cauza înțelegerii greșite a deosebirii sale față de "cochilia" psihofizică; al doilea ( - ) explică motivul acestei neînțelegeri; a treia ( - ) arată cum se realizează suferința în stările de bătrânețe și moarte din cauza a două tipuri de corp - "subtil" și "gros"; a patra ( - ) dezvăluie calea "eliberării" de suferință prin autocunoașterea corectă Pentru oricine familiarizat cu budismul, asemănarea semnificativă a acestei compoziții cu cele patru "adevăruri nobile" ale lui Buddha ar trebui să fie evidentă În sfârşit, în legătură cu foarte importantul punct , trebuie remarcat că condamnarea sacrificiilor "sângeroase" reflectă un alt punct, mai important - o atitudine critică faţă de Vedele care le sancţionează, şi de-a lungul istoriei sale (până în Evul Mediu târziu) ) Samkhya demonstrează o abordare relativistică a autorității shruti care poate fi folosită, dar poate fi și contestată, mai ales că numai gnoza individuală este esențială în viața spirituală Cu toate acestea, poziția Samkhya cu privire la această problemă a fost mult mai puțin consecventă decât cea a budiștilor La aceste paralele, putem adăuga și altele, care, din câte știm, nu s-au reflectat până acum în Indologie Astfel, cea mai importantă atitudine budistă, care identifică materialul și ceea ce este perceput, corespunde tendinței SC ("subliniată" de unele versiuni epice și comentarii la v ) de a considera corpurile materiale nu ca o combinație de cinci elemente normative : spatiu, vant, foc, apa si pamant, dar ca un ansamblu de obiecte de perceptie "diferentibile" (visheia-visaya): sunet, tactilitate, forma, gust si miros Pe de altă parte, paralelismul învățăturii Sarvastivadinilor despre existența eternă a dharmelor în forma "nemanifestată" este evident pentru dialectica Sankhya a "manifestat" - "nemanifestat" (cf doctrina prakriti) Cele mai importante asemănări tipologice sunt însă asociate cu atitudinile practice ale ambelor tradiții Dacă nu ne limităm doar la ceea ce au predat Sankhyaikas (așa cum se face în marea majoritate a studiilor), ci ridicăm și întrebarea cine au fost ei, atunci putem identifica, împreună cu linia îngust ezoterică a profesorilor Sankhya, alta - o predică adresată laicilor Acest lucru este evidențiat de indicațiile comentatorilor SK cu privire la încercarea de trei ori a lui Kapila de a-l converti (cu exactitate) pe brahmanul Asuri, când Kapila îi cere să refuze să facă sacrificii (vezi prologul SK pentru toți comentatorii, începând cu Sankhya-vritti), iar epic o legendă despre dorința lui persistentă de a-l convinge pe cel mai ortodox brahman Syumarashma să accepte Samkhya, precum și un mesaj despre un profesor rătăcitor Panchishikha, care l-a convertit pe legendarul rege Janaka, după ce și-a învins anterior profesorii de nastika în o dispută (Mbh XII , ) Dacă adăugăm la aceasta posibilitatea de a distinge în învățăturile "practice" ale lui Kapila recomandări atât către asceții rătăciți, cât și către laici complet de familie (cf Mbh XII I - și - ), dovezi ale rătăcirii și petrecerii sezonul ploios (Mbh XII ), atunci, se pare, nu ar fi o mare imprudență să admitem posibilitatea unor trăsături ale organizației monahale într-o serie de tradiții antice Sankhya În acest sens, interpretarea Vărșagănya propusă de V V Vertogradova ca "întâlnire în sezonul ploios" deschide posibilități interesante, ceea ce este pe deplin confirmat de datele surselor chineze și Yu (vezi mai sus) Dar dacă este așa, atunci paralelele cu sangha budistă și predicarea ei în rândul laicilor sunt inevitabile În legătură cu apelul la laici sunt recomandările lui Kapila de a evita extremele de austeritate și nemoderație în hrană, vorbire și viața intimă (Mbh XII - ) și să se străduiască mai ales să fie atent la sine (ibid , - ) Aceeași linie de comportament își găsește o dezvoltare consecventă la Panchashikha, care proclamă o cale nouă pentru vremea lui - intermediară între "a face" și "a nu face" (pe care el le numește "extreme") - și subliniind că principalul lucru nu sunt semnele externe a ascezei, ci numai starea interioară umană (Mbh " XII - ) Dacă ne amintim de prima instrucțiune a lui Buddha în Parcul Cerbului și, într-adevăr, de toată predica sa ulterioară, atunci nu vom avea nicio îndoială că această atitudine Sankhyaik este o paralelă exactă cu calea de mijloc budistă O altă atitudine practică importantă a lui Panchashikha este legată de ceea ce se poate numi respingerea metafizicii Unul dintre principalele obstacole în calea unei vieți spirituale corecte, conform învățăturii sale, constă în formularea și rezolvarea chiar și a unor întrebări precum "De unde am venit?", "Cine sunt eu?", "Unde mă voi duce?" (Mbh XII - ), care doar adaugă altele noi la toate suferințele anterioare (ibid , ) și sunt inutile pentru a depăși pulsiunile senzuale (ibid , ) Legat de această atitudine a lui este faptul că, spre deosebire de mulți alți Sankhyaiks (cf Asitu Devala și dovezile budistului Brahmajala Sutta), el se limitează în învățătura sa "teoretică" la luarea în considerare a individului, ignorând cosmologia Evident, aici avem o corespondență neechivocă cu tăcerea lui Buddha și tradiția îndelungată de "expunere" a metafizicii în budismul ulterior O similaritate izbitoare se observă și în ideile soteriologice ale Samkhya și budism Scăzând în mod semnificativ statutul zeilor vedici și ridicând înțeleptul perfect (vezi punctul ), Sankhyaikas încep treptat să-și îndumnezeiască profesorul Kapila Deși unele aluzii la acest lucru pot fi găsite în epopee , această tendință își atinge deplina dezvoltare în legenda comentariului despre convertirea lui Kapila Asuri (Vezi deasupra) Așa că, conform acestei legende, Kapila a trăit inițial în sferele cerești necorporal, iar apoi, după ce a coborât într-o zi pe pământ și a văzut lumea plină de suferință, a simțit o mare milă pentru el și a hotărât să-și transmită învățătura unui vrednic succesor Este imposibil să nu ne conectăm cu această tradiție raportul lui Taranatha din epoca Mauryan despre cei trei fii ai Brahminka, care se ceartă asupra a cui zeitate este mai bună: Shiva, Buddha sau Kapila (iar acesta din urmă este considerat deosebit de favorabil cererilor de rugăciune) datele citate indică, pe de o parte, despre apariția în tradiția Sankhya a unui cult religios complet "normal", pe de altă parte, despre asemănarea interpretării Sankhya a profesorului cu ideea budistă a unui bodhisattva plin de compasiune Un punct fundamental important este modul de traducere a tradiției Este bine cunoscut faptul că abordarea dialectică budistă a fost caracterizată printr-o descriere a lumii prin "o analiză a dharmelor corespunzătoare din punctul de vedere al posibilității sau imposibilității de a-i atribui una sau alta proprietate", ceea ce a fost demonstrat în mod convingător de V I Rudym despre materialul tradiției Abhidharma În același timp, budiștii au folosit atât clasificări binare (duka), cât și ternare (tika) Același lucru îl găsim și în vechiul Sankhya Un analog exact al primului tip de descriere este dat de Arada Kalama, care contrastează "dezvoltarea- cel nemanifestat" și "nemanifestat" (primul se naște, al doilea nu se naște; primul îmbătrânește, al doilea nu îmbătrânește etc , vezi Ashv XII ) Al doilea tip de descriere îl întâlnim în lucrarea sa, când el adaugă la aceste două începuturi pe al treilea - "câmpul cunoașterii", și într-o formă mult mai sistematizată - în SK însuși (v - ), unde purusha acționează în aceeași calitate (" "manifestat" este tranzitoriu, "nemanifestat" este nepieritor, purusha este de asemenea nepieritor etc ) În cele din urmă, ambele tradiții prezintă paralele foarte strânse în chiar modul în care își organizează textele Examinând Shashtitantra deja menționată aici, am ajuns la concluzia că acest text nu era altceva decât o simplă listă de învățături Sankhya, prevăzută cu explicațiile profesorului, care includeau imagini metaforice care ajută la reflectarea asupra acestor subiecte O analiză a unui număr de capitole epice (de exemplu, Mbh XII ) ne-a permis să presupunem că compilatorii lor au "legat" adesea texte mici Sankhya de cadrul narațiunii lor, dezvăluind structura aceleiași liste cu explicații pentru fiecare dintre ele subiectele enumerate de predare, ceea ce este imposibil, corespunde mai îndeaproape metodei de calcul Sankhya (vezi mai sus) Analogi foarte apropiati ai acestei metode de alcătuire a textelor pot fi văzute și în matricele tradiției abhidharmice și în textele budiste precum Dharma-sangraha sau Dharma-sharira Toate aceste paralele de natură tipologică, care nu puteau fi sporite decât de o serie de asemănări în sistemul figurativ-metaforic, sunt mult întărite de dovezile apropierii istorice imediate a ambelor tradiții păstrate în literatura budistă Astfel, Asita, legat de tradițiile Sankhya, este primul care știe despre nașterea viitorului Buddha, care urmează să dezvăluie lumii cunoștințe noi, perfecte și binecuvântează cu lacrimi pe nou-născutul, explicându-și tristețea prin faptul că prințul clanului Shakya este succesorul său în această lume și împreună nu pot trăi în ea (Ashv - , Sutta-nipata, Jatakas) Această legendă reflectă memoria istorică a budiștilor despre conexiunile originale ale tradiției lor, ceea ce este confirmat de mărturia Mahavastu despre reședința lui Asita în munții Vindhya (o regiune importantă a distribuției Samkhya, așa cum o demonstrează rapoartele lui Arada Kalama, precum și ale profesorilor Varsha și Vindhyavasina) Avem indicații și mai clare în tradiția budistă despre întâlnirea lui Buddha cu Arada Kalama Așadar, după ce a aflat că Arada Kalama a pătruns "perfecțiunea finală" mai bine decât alți pustnici, Buddha se îndreaptă către el cu o rugăminte să învețe cum să depășească suferința, trăiește cu el ca student și urmează un curs de pregătire meditativă numit Akincannăyatana (Ashv VII ; IX ; XI ; XII - ; Majjjhima-Nikaya - , ; , ; vezi și Lalitavistra) Tradiția budistă afirmă în mod explicit că tocmai de la Arada Kalama împrumută binecunoscutul sistem al celor patru dhyane și disciplina etică preliminară, care cuprindea cele cinci virtuți celebre: credința, "sobrietatea", curajul, concentrarea și "înțelepciunea" Pe de altă parte, datele Brahmajala Sutta, combinate cu dovezile lui Jai-gishavya, sugerează alte împrumuturi meditaționale de la Sankhyaiks Faptul că budiștii l-au evidențiat ulterior pe Samkhya din alte direcții "ortodoxe" este deja evidențiat de însăși comentariul lui Paramartha asupra SC și indicii ale tradiției chineze (deși confuze) că până și Vasubandhu a interpretat "Șaptezeci de linii de aur" Aceste fapte sunt bine combinate cu anumite "derapări" ale tradiției hinduse medievale despre trăsăturile "neortodoxe" ale învățăturii Sankhya Specificul relației extrem de complexe dintre Samkhya și budism constă în faptul că diferențele lor ideologice încep aproape de la începutul contactelor lor efective , și anume din vremea când Buddha, după ce a studiat doctrina mentorului său Arada Kalama, în cele din urmă îl părăsește După cum știm, Arada Kalama a devenit faimoasă în tradiția budistă pentru că a dezvoltat un curs al unei discipline meditative speciale, a cărei sarcină era eliberarea treptată a principiului spiritual de acțiune, ignoranță și "setea" de achiziție de obiecte Dar tocmai faptul că Arada Kalama, chiar considerând individul ca un set de elemente independente (atunci când acțiunile greșite sunt efectuate de "greșeală" în sine - vipratyaya-g echivalând Atman cu "minte" și "intelect" - "suprapunere", abhisamplava ), a recunoscut totuși existența unui principiu spiritual, nu i se potrivea lui Buddha Opunându-se profesorului său, el a spus că este la fel de imposibil să ceri eliberarea de "sine", părăsindu-și sursa - subiectul spiritual însuși, precum, lăsând o sămânță în sol cu cantitatea necesară de umiditate necesară, să ceri că nu a încolțit Din punctul de vedere al lui Buddha, toate manifestările nedorite ale Sinelui sunt doar calități, atribute ale Sinelui însuși: "La urma urmei, nimeni nu a văzut focul fără forma și căldura lui" Contradictoriu, în opinia sa, este conceptul de "întruchipat" (dechin), care, prin însăși definiția sa, presupune o legătură inevitabilă cu corpul, chiar dacă "întruchipat" nu conține "înrobire" Dar dacă îl considerăm în afara acestei conexiuni, apare o dilemă insolubilă: "Dacă este un cunoscător, trebuie să aibă ceea ce știe și totuși nu este eliberat Și dacă crezi că el este inconștient, atunci de ce să-l înfățișezi pe Atman aici? La urma urmei, chiar și fără Atman [calitatea] inconștienței este prezentă într-un buștean, un pat și așa mai departe" (Ashv XII - ) Sankhyaikas au reacționat, de asemenea, destul de devreme la conceptele budiste Acest lucru este dovedit de legenda despre disputa dintre Panchashikha și materialiști și budiști, ținută la curtea lui Janaka (Mbh HP - ) Astfel, budiștii afirmă aici că viața individului este realizată de factori complet independenți precum ignoranța, care este comparată cu câmpul (kshetra), și activitatea, în comparație cu sămânța (bija) Unirea lor are loc din cauza "setei" (trishna), iar rezultatul unirii lor este o nouă naștere, al cărei rezultat este o ființă complet nouă Cum, atunci, se întreabă ei, poate cineva să creadă în doctrina existenței unui suflet etern, care trece de la un trup la altul, dar el însuși neschimbat? Sankhyaikas răspund la întrebare cu o întrebare: dacă budiștii nu neagă cunoașterea, austeritatea sau caritatea, atunci ce rost are acest lucru pentru o persoană dacă o ființă complet diferită profită de roadele acțiunilor sale? Deci, până la începutul perioadei Gupta în filosofia indiană, cele mai influente sisteme erau acelea, dintre care unul se opune deschis hinduismului și concurează cu acesta cu succes, în timp ce celălalt, fiind în "avangarda" hindusă, păstrează multe trăsături ale gnoză "neortodoxă" și se află în relații strânse tipologice și chiar "înrudite" cu primul În mod evident, disputele viitoare vor trebui să aibă un impact semnificativ asupra dezvoltării lor pe linia delimitării reciproce, ale căror premise sunt cuprinse în diferența dintre principalele lor doctrine filozofice: dualismul Sankhyaikas și anat-mavada budiștilor Ascuțimea și durata acestor dispute nu puteau decât să fie, în opinia noastră, legate de "treburile interne" din ambele tradiții Astfel, linia "ortodoxă" a budismului de la acea vreme se încăpățâna încă luptă cu ereticii-Pudgalavadin, care au introdus "personalitate" pe lângă skandha și, prin urmare, s-au apropiat practic de unele dintre tradițiile Samkhya Pe de altă parte, am remarcat deja controversa Sankhyaikilor "ortodocși" cu linia lui Paurika, care admite multe pradhana, care este din nou apropiată de Pudgalavadin; Trebuie menționată aici și linia aparent "pro-budhistă" a lui Sulabha, care introduce "cunoscătorul câmpului" în lista gunasului și amenință astfel însuși dualismul lui Samkhya Conținutul principal al controversei dintre Samkhya și budism Informațiile despre conținutul litigiilor Gupta nu au ajuns la noi, dar nu este dificil să le restabilim Astfel, știm că Gunamati a devenit faimos în tradiția budistă ca un subvertor al dualismului Samkhya Prin urmare, este probabil ca dezbaterea în care este menționat el să fi fost dedicată întrebărilor despre existența purusei și pradhanei Având în vedere, însă, că problema existenței unui principiu spiritual independent de complexul psihofizic a constituit principala divergență a acestor două direcții (dovadată de pasajele recent menționate din epopee și Ashvag- hoshi), nu avem de ce să ne îndoim că Vindhyavasin și Buddhamitra au discutat și ele Dar cum au putut avea loc astfel de dispute, ce argumente au fost prezentate de ambele părți? Aici, sursele noastre pot fi două comentarii despre SC: Paramartha, deja familiară nouă, și Yu, care arată în detaliu istoria creării SC - ca text în ansamblu și modul în care fiecare dintre versurile sale reflectă acceptarea a conceptelor lui Ishvarakrishna despre predecesorii ei sau, dimpotrivă, respingerea opiniilor anumitor Sankhyaikas sau reprezentanți ai altor darshans În introducerea la Karika , autorul Yu afirmă în mod explicit că sistemul de dovezi pentru existența purusha prezentat în acest verset a fost formulat ca răspuns la respingerea sa de către budiști Acesta este argumentul budist Singurul început al conștiinței la individ este skandha vijnana, care face parte din agregatul psihofizic Faptul că, în afară de acesta, nu mai există nici un principiu spiritual separat este dovedit de faptul că nu mărturisește un singur pramana (mijloc de încredere de cunoaștere) Astfel, existența sa nu este confirmată nici de percepția obișnuită (prat-yaksha), care fixează astfel de proprietăți ale corpurilor materiale precum sunetul, forma etc , nici de "percepția internă" (antahprat-yaksha), care fixează doar astfel de stări mentale , precum bucuria și tristețea (și principiul spiritual, conform lui Sankhya, nu este implicat în ele), nici nicio autoritate de încredere, deoarece texte precum shruti, smriti, puranas sau itihasas nu sunt autoritate pentru budiști, ci cele care sunt recunoscute de către ei (adică budiștii înșiși) afirmă că Atmanul, în afară de clasele de dharme (skandha, ayatana, dhatu) este un concept gol În sfârșit, existența unui purusha nu poate fi dovedită prin nicio concluzie logică: concluziile "purvavat" și "sheshavat" sunt eficiente doar atunci când avem de-a face cu o relație cauzală , pe care purusa nu este acoperită, iar concluzia prin analogie (samanyato) drshitam) nu este aplicabil aici, deoarece purusha pentru Sankhyaiks este "unic" și nu are analogie cu nimic În acest sens, Yu susține că Sankhyaikas obiectează că asemenea analogii sunt posibile și oferă contra-dovezi în versetul ' , care spune: Purusha există pentru că: agregatul există pentru celălalt; trebuie să fie ceva dincolo de cele trei guna; trebuie să existe controlul unității; trebuie să existe un "gustor"; şi există activitate care vizează eliberarea m Primul argument al Sankhyaiks se bazează pe următoarea analogie: toate lucrurile "compozite", cum ar fi un pat sau o casă, există pentru cineva care este complet diferit de ele - omul; de asemenea, întregul complex psihofizic compozit trebuie să existe pentru ceva care este complet diferit de el - și acesta este papură Astfel, Sankhyaikas i-au bătut pe budiști cu propriile lor arme: ei își fundamentează negarea purusha prin existența formării agregatelor și arată că tocmai acest agregat este cel care necesită existența lui Al doilea argument sugerează o altă analogie: tot ceea ce este inconștient, mecanic (și nu poate exista un alt agregat) are nevoie de un început conștient pentru funcționarea sa, la fel cum un car are nevoie de un car; de asemenea, complexul psihofizic, ca prakriti care l-a dat naștere, poate funcționa numai datorită unui agent conștient și poate fi doar purusha Potrivit celui de-al treilea argument, orice ființă poate fi concepută numai în cadrul relațiilor subiect-obiect Și așa cum hrana cere celui care o mănâncă, tot așa obiectele percepției necesită cel care le-ar percepe, iar "stările interioare" cer celui care le-ar simți, dar iarăși, doar puru-sha , fundamental diferit și de obiecte și din stări interne În fine, ultimul argument nu mai privește asocierile speculative, ci practica umană concretă, și deci diferă oarecum de cele precedente Paramartha o exprimă destul de clar: "Dacă am avea doar un corp, nu am avea nevoie de acea eliberare finală pe care o predau rishii Dacă nu ar exista alt spirit decât trupul, rămâne o practică precum incinerarea sau aruncarea în apă trupurile] părinților sau profesorilor decedați, nu ar da merit (punya), ci ar provoca mai degrabă condamnare" Aici s-ar putea crede că o astfel de critică se aplică numai vechilor materialişti indieni, Lokayatika, deoarece budiştii permit multe elemente mentale în afară de corp, dar nu trebuie să uităm că pentru Sankhyaiks, toate acestea, fără legătură cu purusha, sunt echivalate cu corpul Toate argumentele de mai sus, totuși, servesc unui dublu scop - ele nu doar dovedesc că purusha există, dar arată și că există Ca urmare, devine clar că purusha pentru Sankhyaiks este subiectul percepției lucrurilor, al controlului atât asupra individului, cât și asupra întregului cosmos și, în cele din urmă, al eliberării și al cunoașterii discriminatorii care îl condiționează În același timp, statutul lui ontologic este determinat: este spirit ca simplu început În această calitate, ea se opune tot ceea ce este compus, căci tot ce este compus este un corp care trebuie să ocupe un loc în spațiu (ca corp "brut") sau, fiind propriu-zis imaterial, să participe la întruchiparea spiritului (ca corp "subtil") care localizează capacităţile mentale) Acum să vedem în ce alte cazuri comentatorii timpurii din Marea Britanie menționează budiști Acest lucru se întâmplă atunci când iau în considerare karika , care exprimă doctrina sat-karya-vada (despre preexistența unui efect într-o cauză), pe care se bazează conceptul pradhana ca sursă a întregii lumi fenomenale, conținând într-o stare originală, nemanifestată, toate lucrurile cu proprietățile lor Deoarece budiștii nu au fost singurii oponenți ai lui Samkhya în această chestiune, aici sunt date și opiniile altor sisteme, în primul rând Nyaya Vaisheshika Conform doctrinei cauzale a Sankhyaiks, toate lucrurile cu adevărat existente trebuie să fie inițial prezente în cauzele lor într-o formă "nemanifestată" De exemplu, uleiul de susan poate fi stors din semințele de susan doar pentru că deja preexistă în ele, dar pentru că și ele preexistă în ele atomi ai pământului, ca aceia, la rândul lor, într-un miros "subtil", apoi, încercând să evite infinitul malefic, Sankhyaikas deduc în cele din urmă o sursă comună și unică Aceasta este pradhana Cei mai timpurii comentatori NC, precursorii Paramarthai, ridică obiecția budistă la această doctrină a cauzalității, care este că efectul, înainte de realizarea sa, "nu există și nu există" Sankhyaikas o respinge ca fiind contradictorie: la urma urmei, nu se poate spune despre o persoană că este și viu și mort Dar Paramartha, care aici nu mai vorbește ca sankhyaik, ci ca budist, spune: "Această infirmare este falsă De ce? Pentru că Shakyamuni nu era de această părere Când Shakyamuni afirmă inexistența, el nu vrea să spună că nu este nimic Și nici nu vrea să afirme existența când spune că nu este inexistentă, pentru că nu insistă asupra niciuna dintre aceste opinii extreme Prin urmare, această respingere nu afectează în niciun fel budismul Această dovadă ne interesează în mod deosebit: reacția lui Paramartha arată că vorbim despre o dezbatere vie și chiar de actualitate pentru vremea lui În ceea ce privește obiecția Sankhyaikilor, pe care o consideră incorectă, aceasta poate fi îndreptată împotriva celei mai importante doctrine budiste a Kshanik-vada, cu care autorul Yu argumentează într-un context diferit Conform acestei teorii, ceea ce conștiința profană percepe ca lucruri care durează o anumită perioadă de timp sunt de fapt o serie de agregate, fiecare dintre care, moment existent, este distrus și provoacă următorul Deci, un copac sau o masă pentru budiști este un număr infinit de copaci sau mese care se înlocuiesc unul pe celălalt Prin urmare, despre nimic nu se poate vorbi nici ca existent, nici ca inexistent În ceea ce privește teoria prezentată de Paramartha, aici avem de-a face cu așa-numita metodă a "dialecticii negative" a Madhyamikilor, care ne permite să infirmăm orice afirmație despre un lucru precum: A este; Și să nu mănânce; Și există și nu există; Să nu mănânci și să nu mănânci în același timp Întrebările epistemologice ar putea fi, de asemenea, discutate la aceste dezbateri Deci, într-o polemică cu a doua Shashtitantra (text, reconstruită ipotetic de noi din unele surse budiste) Dignaga respinge clasificarea ei a metodelor de inferență care realizează inferențe: ) de la "proprietate" la "stăpân" (svasvamibhava), de exemplu, de la un servitor la un rege; ) de la "modificări" la "materie primară" (prakritivikara-bhava), de exemplu, de la brânză de vaci la lapte; ) de la "efect" la "cauză" (karyakaranabhava), de exemplu, de la un vițel la o vacă; ) de la "acțiune" la "agent" (nimittanaimittikabhava), de exemplu, de la o ulcior la un olar; ) de la "formă" la "materie" (matramatrikabhava), de exemplu, ramuri la un copac (?) și stabilirea unei legături între două lucruri prin relații: ) prezența reciprocă (sahacaribhava), ) excluderea reciprocă (vadhyaghatakabhava) Al doilea tip al acestor concluzii este folosit în Shashtitantra pentru a demonstra că începuturile lumii fenomenale presupun existența pradhanei, iar al patrulea că evoluția sa cosmică presupune influența purusha asupra acesteia Prin urmare, este de înțeles că o astfel de clasificare a concluziilor ar fi trebuit să provoace proteste din partea budiștilor Caracterul fragmentar al acestor dovezi, desigur, nu ne permite să oferim o imagine completă a întregii argumentări a ambelor părți Dar pentru a dezvălui principalul lucru - esența argumentului lor - sursele noastre încă permit Deși argumentul "practic" al sankhyaikilor - principiul spiritual trebuie să existe pentru că există o practică religioasă - este pus în art pe ultimul loc, este destul de clar că el este cel mai important, întrucât toate argumentele "teoretice" în favoarea existenței acestui "început" fundamentează în primul rând credința în oportunitatea practicii religioase și cunoașterea care dă unei persoane rezultatul spiritual final În esență, acesta este același argument care a fost făcut în pasajul epic (vezi mai sus) Evaluând polemicile sankhyaiștilor și budiștilor în ansamblu, putem spune cu siguranță că seamănă cel mai puțin cu cazuistica medievală târzie sau cu un argument sofistic doar de dragul de a-și câștiga partea Ambele părți își apără pozițiile cardinale și calea lor "practică" Astfel, budiștii, într-adevăr, dezvăluie adevăratele dificultăți ale adversarilor lor, care păstrează principiul spiritual, dar îl privează, pentru a-i păstra imuabilitatea și "curățenia", de toate atributele, inclusiv dorința și voința, și într-un anumit sens, chiar și cunoașterea în sine (care este realizată elemente ale individului independent de acesta, cum ar fi buddhi sau manas în Sankhya clasic, vezi și mai sus despre Arada Kalama) La rândul lor, budiștii pot să nu accepte niciunul dintre argumentele oponenților lor, dar principala obiecție a Sankhya- iks (pe care alte tradiții, de exemplu, Vedanta, le-au înaintat și împotriva lor) - că "eliberarea" este lipsită de sens, dacă nu există nimeni care să fie "eliberat", ei tot nu au cu ce să se opună, în ciuda oricăror argumente și alegorii Dacă ar fi luat aceleași poziții ca și Lokayatika, care neagă practica religiei în sine, acest argument nu i-ar afecta, dar, din moment ce au aceleași "sarcini" ca și oponenții lor, atunci argumentele oponenților lor au dat lovitura Pe de altă parte, dezvăluind complexitatea reală a conceptului de efect care preexistă în cauza sa (și, astfel, parcă nu diferit de ea), budiștii, absolutizând variabilitatea, în maximalismul lor o reduc practic la nimic: de fapt, despre Un obiect se poate spune că se schimbă numai dacă există mai mult de un moment În concluzie, să rezumam principalele rezultate ale studiului istoriei Sankhya pe baza surselor chineze ale erei Gupta și a mesajelor textelor vechi indiene utilizate pentru interpretarea și înțelegerea istorică a acestora În epoca Tupta, Sankhya este un fel de conglomerat de școli filosofice separate și adesea polemice, al căror pluralism se întoarce la numeroasele tradiții de predare paralele ale perioadei sale antice, care diferă atât în ceea ce privește "practic" cât și "teoretic" " (în primul rând după liste de elemente; lume) predare Un moment important în istoria Sankhya în epoca Gupta l-au constituit disputele regulate cu budiștii, datând chiar din etapele inițiale ale dezvoltării ambelor școli de gândire (secolele VI-V î Hr ) și au primit o sistematizare filozofică finală în era comentariilor clasice Sankhya și logicienilor budiști (secolele VI-VII e e ), care fac posibilă reconstituirea parțială a conținutului controversei Gupta O trăsătură distinctivă a controversei Sankhya și budism: constă în faptul că participanții ei au fost două tradiții care dezvăluie asemănări tipologice importante (identificate de cercetătorii Sankhya în principal pe materialul perioadei clasice), dintre care principalele sunt asociate cu un atitudine critică față de ritualul brahminic și Vedele de autoritate, o abordare specifică a relației dintre panteonul tradițional și om, compilarea unui tip special de liste ale elementelor ființei (diferite de calculul brahminic) și un accent deosebit pe suferință ca o caracteristică definitorie a vieții și a scăpa de ea ca sarcină principală a practicii spirituale Aceste asemănări tipologice sunt confirmate de studiul vechilor tradiții de predare Sankhya prezentate în această lucrare și sunt completate cu altele noi: în programul "practic", aceasta este prezența unei linii "monastice" în vechiul Sankhya, care predica laicilor și atitudini precum "calea de mijloc" și "tăcerea metafizică"; în soteriologie - cultul profesorului, îndumnezeindu-l ca un bodhisattva plin de compasiune care vine pe lume să-l elibereze de suferință; în modul de traducere a tradiției în sine - texte sub formă de liste cu explicațiile profesorului, precum și principii binare și ternare de clasificare a subiectelor de studiu; în atitudini filozofice separate şi imagini-metafore Aceste paralele tipologice sunt completate și de dovezi ale contactelor directe dintre vechii sankhyaik și budiști și influența concretă a primilor asupra celor din urmă, precum și prezența în ambele tradiții a direcțiilor "eretice" asociate cu proximitatea lor tipologică și istorică (" tendință pro-Sankhyaik" în budism și curente "pro-budiste" în Sankhya) Dezvoltarea istorică a Samkhya este un tablou extrem de complex și contradictoriu, în care ar trebui să se facă distincția între trăsături de origine brahminică (împreună cu originile non-vedice, pe care tradiția hindusă le mărturisește), caracterul "neortodocșilor" " gnoză inerentă multor dintre tradițiile sale antice de predare, iar mai târziu adaptarea ei și n-duist (care, aparent, a fost mult facilitată de inconsecventa, mult mai compromis ^ decât în budism sau jainism, atitudinea lui Sankhya față de tradiția vedă) , care s-a dezvoltat intens tocmai în epoca Gupta, Principalele motive ale controversei dintre Sankhya și budism (în stadiile lor preclasice și clasice) au fost confruntarea ideologică (datorită adaptării hinduse a lui Sankhya), divergența inițială în principalele doctrine filozofice și necesitatea depășirii "opoziție" filozofică internă asociată cu "rudenia" lor antică Conținutul filosofic principal al controversei a fost în; în primul rând, problema existenței principiului spiritual ca independent de agregatul psihofizic, apoi problema cauzalității și originea unică a Universului și aspectele conexe ale clasificării inferenței logice În disputele lor cu budiștii, sankhyaiks sistematizează în mod logic învățătura ontologiei dualiste, definind purusha ca principiu spiritual, caracterizat ca un "subiect pur" de cunoaștere, "eliberare", controlul agregatului psihofizic și evoluția cosmică a prakriti, iar aceasta din urmă ca cauză ultimă a lumii fenomenale, care conține și toată diversitatea ei în forma sa "nemanifestată" Controversa dintre sankhyaiks și budiști se distinge printr-un caracter serios, principial, mai puțin asemănător cu disputele sofistice (foarte frecvente în istoria Indiei), este direct legată de atitudinile "practice" - * ambele direcții, iar în cursul său părțile descoperă dificultăți reale în pozițiile filozofice ale celeilalte Aceste trăsături ale istoriei Samkhya fac posibil, în opinia noastră, să oferim un răspuns parțial la întrebările puse chiar la începutul lucrării: despre motivele naturii târzii a sutrelor Sankhya și formularea sistemului său de subiecte După cum se știe, apariția sutrelor normative în tradiția filozofică indiană înseamnă că cutare sau cutare școală a luat deja suficient contur, unificat și dezvoltat un set de prevederi, în principiu împărtășite de toți adepții ei Dar, după cum am văzut, anticul și chiar Gupta Sankhya reprezentau un conglomerat larg de curente și tendințe, adesea în controverse Faptul că aceste curente aveau propriile lor texte complet "cu drepturi depline" este evidențiat de rapoartele din surse chineze despre "Seng-ke-lun" și "Anii șaptezeci de aur", atribuite fie adepților lui Varsha, fie unuia Vindhyavasin , și comentarii la multe scrieri polemice ale Sankhya , ca să nu mai vorbim de textele reconstruite după epopee (vezi mai sus) Este foarte posibil ca printre ele să fi fost texte compilate sub forma sutrei , dar este posibil să nu fi avut statutul de sutre "adevărate" Un alt motiv pentru acest fenomen poate fi văzut în tradiția de gen stabilă a compozițiilor Sankhya - cea mai comună dintre ele, probabil, a fost genul anilor șaptezeci (saptati), la care, pe lângă anii șaptezeci sus-menționați, SK-ul însuși, de asemenea aparține În cele din urmă, nu se poate să nu țină cont de tradiția străveche de compilare a textelor de liste În opinia convingătoare a lui E Frauwallner, astfel de liste cu explicații ale profesorului în budism, care are legătură cu Sankhya, au înlocuit Sutrele Brahminice S Dar dacă este așa, atunci de ce nu ar putea exista o astfel de situație în Sankhya? Se știe, de exemplu, că tradiția întocmirii listelor a continuat în Sankhya clasică, așa cum demonstrează Tattva-samasa destul de târzie, care sugerează în mod clar "predecesori", care arată din nou legătura dintre însăși organizarea textelor Sankhya și ideologia ei instrucțiuni În ceea ce privește subiectele lui Samkhya, analiza mesajelor chinezești și însăși construcția lui Karika arată clar că primul dintre cele zece subiecte principale de predare a trebuit să fie formulat în cursul unei polemici cu budiștii care neagă purusha și rădăcina cauza lumii - prakriti Este foarte posibil ca a cincea - teleologică - să fi fost asociată și cu controversele budiste Comentariile la Karika SK ne permit să credem că "teza" despre prakriti ar putea delimita Samkhya dintr-o altă direcție "realistă" - Nyaya Vaisheshika, care a insistat că atomii sunt substanțele primare (vezi nota ) Controversa comentariului nu lasă nicio îndoială că al optulea subiect • al învăţăturii - "pluralitatea purushas" - "este formulat în dezbateri cu vedaniştii, care recunosc şi principiul spiritual, dar insistă asupra unităţii şi apei acestuia conducând la un singur "Purusha" al tradiţiei vedice Dar dacă (amintim legăturile dintre polemica "externă" și "internă", atunci * va fi evident pentru noi că a patra doctrină - despre singularitatea prakriti - este îndreptată împotriva susținătorilor "eretici" ai lui Paurika (vezi mai sus ), în timp ce ultimul, al zecelea, trebuia să "pună lucrurile în ordine" în întrebarea posibilității de: "eliberare" în timpul vieții "perfectului" Astfel, în perioada preclasică apar doctrine ale lui Sankhya ale dezvoltării sale, reflectă diferențele sale cu adversarii externi și: diferențele "interne, sunt dezvoltate în cursul controverselor și au ca scop unificarea sistemului din interior și delimitarea acestuia de sistemele externe Însăși posibilitatea apariției unui canon în Sankhya (aici includem acum de subiecte "suplimentare" ale NC) nu poate fi, în opinia noastră, conectată cu tendințele religioase ale predării identificate mai sus Pentru un sistem pur metafizic (după cum au văzut indologii Samkhya din secolul al XIX-lea și începutul secolului al XX-lea) nu ar fi nevoie de acest canon - ar putea apărea doar într-o direcție de gândire care se consideră responsabilă pentru obținerea summum bonum de către adepții săi ca un rezultat al asimilării unui anumit număr finit de adevăruri Și în aceasta Samkhya dezvăluie din nou asemănări atât cu budismul , cât și cu jainismul , în timp ce hinduismul se caracterizează printr-o abordare "mai largă", care i-a permis să adapteze un număr imens de culte și religii de sisteme filozofice ale Indiei antice O enumerare normativă a acestor de subiecte este dată în introducerea comentariului despre Regatul Unit - "Yuktidipika": Pradhănăstitvamekatvamarthavattvamathânyată Parârthyanca tathâ năikyam viyogo yoga eva ca ăeșavrttirakartrtvam malikârthâb smrtă dasa Viparyayab pancavidhastathoktâ nava tușțayab Karanânămasâmarthyamașțavimsatithă matam Iti șașțib padârthănămașțabhib saha siddhibhib ( - ) Cm : Yuktidîpikâ Ancieit Commentary on the Sămkhya-Kărikă of Rvarakrș-na Ed de Ch pandeya Delhi, , p - acestea sunt substanță (dravya), calitate (guna), acțiune (karma), general (samanya), special (vasheia), inerent (samavaya), inexistență (abhava) Acestea sunt cele subiecte binecunoscute ale epistemologiei, inclusiv sursele cunoașterii adevărate (pramana), subiectele acesteia (prameya), cele șapte componente ale raționamentului logic (saniiyaya, prayojana, draitanta, siddhanta, avayava, tarka, nirnaya), cinci tipuri de discuții sofice (jalpa, vi -tanda, hetvabhasa, nala, jati), discuție corectă (vada) și cauza, înfrângere într-o dispută (nirgrahasthana) V P Vasiliev Budismul, dogmele sale, istoria și literatura SPb , , p - Textul traducerii este dat fără modificări См : J Larson Studii clasice Ал Interpretarea istoriei și semnificației sale Delhi, , c b J Larson Samkhya clasică, c mar : E Solomon Comentariile lui Sâmkhya-Kărikă- Un studiu Ahmedabad, , c - E Solomon Comentariile lui Samkhya-Karikă, p E Frauwallner Discuții despre filozofia indiană Salzburg, , c - См Dirijor: E Solomon Comentariile lui Sam-khya-Kărikâ, c Comentariul lui Aniruddha și părțile originale ale Comentariului lui Vedantin Mahadeva asupra Sâmkhya Sntras Tradus cu o introducere în epoca și originea sistemului Sâmkhya de Richard Garbe Calcutta, , p V-XIV; R Garbe Filosofia Sâmkhya Lpz , , c - H Jacobi Despre relația filozofiei budiste cu Sămkhya-Yoga și semnificația Nidănei - ZDMG , vol , c - ; юн же Originea budismului din Sankhya Yoga - "NGWG Clasa filologico-istorica" , c - R Pichel Viața și Învățătura lui Buddha Lpz , F Lipsius Filosofia Sâmkhya ca precursor al budismului Heidelberg, AB Keith Sistemul Samkhya O istorie a filosofiei Sărnkhya Calcutta, , c - См : Г OLDENBERG Будда, его жизнь, учение и община M , Th Stcherbatsky "Dharmasele" budiștilor și "Gunele" Sămkhyas - IHQ Voi , , № , c - EH Johnston Samkhya timpurie Un eseu despre dezvoltarea sa istorică conform textelor Ox , Autorul subliniază însă geneza brahminică a lui Samkhya N Zimmer Filozofiile Indiei NY, A Wayman Originea dependentă budistă și Guna Sâmkhya -"Ethnos" , p - Un exemplu de enumerări brahmanice antice este Taitti-riya Upanishad : "Pământ, "atmosferă", cer, puncte cardinale, puncte cardinale intermediare; foc, vânt, soare, lună, lumini; ape, ierburi, copaci, spațiu, Atman - aceasta este în existentul [exterior] Acum despre ceea ce este în Atman: prana, pina, apana, udana, samana; văzul, auzul, mintea, vorbirea, atingerea "Clasificând * toate acestea, rishi a spus:" Cu adevărat cinci toate acestea Prin cinci ori unul atinge cinci ori* " Lista din Prashna Upanishad IV - este, de asemenea, tipică Astfel, efectuarea ritualurilor vedice este direct numită "mijloc • greșit" al vieții spirituale în Ashv XI , iar chiar la începutul NC este numită "asociată cu violența", iar rezultatele sale sunt trecătoare și, prin urmare, inutil pentru a scăpa de suferință (karika ) Atitudinea vechilor Sankhyaiks față de autoritatea Vedelor poate fi judecată din dialogul dintre Kapila și Syuma-ramsha (Mbh XII - ), precum și din declarațiile lui Panchashikha (Mbh XII ; ) - ) Dar chiar și în Sankhya clasică, deja pe deplin adaptată de hinduism, shruti este "autoritatea obișnuită", la care se apelează numai în acele cazuri în care principalul mijloc de cunoaștere, șevodul logic, "nu funcționează" Vezi articolul nostru: V K Shokhin Samkhya clasică despre începuturile lumii materiale - Sanscrită și cultura indiană veche II M , , p - Vezi Mbh XII - Geschichte des Buddhismus a lui Taranatha în India Aus dem Tibetischen mebersetzt von A Schiefr er SPb , , p - V I Rudoy Câteva întrebări despre structura și terminologia Abhi-dharma Abstract cand dis M , , p unsprezece Vezi: V K Shokhin Probleme de studiu sursă de studiere a istoriei Sankhya (perioada antică) Abstract cand dis M , , p - Un exemplu ar fi metaforele lui Panchasikhi, care compară "eliberatul" cu o pasăre care zboară de pe un copac (corp) în cădere, cu o căprioară "își aruncă coarnele, un șarpe care lasă pielea veche sau cu un bulgăre rupt de , teren (MBX XII ) mier de asemenea, alegorii extinse precum "marea suferinței" din Mbx XI Avem în vedere caracteristici atât de clare ale Sankhya, cum ar fi "non-vedic" (ashabda), "contrar Vedelor" (vedaviruddha), "necunoscut de Vede" (avedaprasiddha) de Shankara, apropierea lui Kapila de Buddha și Jina (ca opus lui Ishvara ca autoritate "de încredere", sacră) de către Vachaspati Mishra Dovezi indirecte pot fi văzute și în faptul că doctrinele care afirmă "propria natură" (svabhava) și timpul (kala) ca început al lumii, care joacă un rol important în tradițiile antice Sankhya, sunt expuse în Mbh XII - în numele Asura Bali și în alte câteva pasaje epice sunt direct caracterizate ca "demonice" La aceasta trebuie adăugate dovezi clare ale dificultății de a predica Kapila în rândul brahmanilor ortodocși Anumite trăsături ale divergenței pot fi observate în mărturia foarte veche și valoroasă a Brahmajala Sutta despre învățăturile metafizice, pe care Buddha le consideră insuficiente din punctul de vedere al experienței sale spirituale Printre acestea se numără sistemul sassata (shashvat)-vada, care afirmă "eternitatea lumii și a sufletului", care este, de asemenea, asociat cu utilizarea termenului specific Sankhya klța-stha "stă în picioare", "neclintit*" E Sol om on n Commeitaries of the Sâmkhya-Kârikă, p În primul dintre aceste modele, efectul este derivat din cauză (dacă sunt nori pe cer, înseamnă că va ploua), în al doilea, cauza este derivată din efect (dacă râul s-a umflat, atunci există au fost dușuri) Un exemplu clasic de inferență prin analogie: dacă o persoană a fost ieri într-un oraș și azi în altul, atunci se mișcă, deoarece soarele, care se află în locuri diferite, se mișcă și el Yuktidîpikă, p Samghătaparârthatvăt trigunâdiviparyayâd adhișțhânăt Purușosti bhoktrbhâvâtkâivalyârtham pravrttesca Yuktidîpikă, p - b Acest exemplu este dat în comentariile lui Mathara, Gaudapada și în Sank-hya-saptati-vritti Aceiași comentatori și Paramartha Op Citat din: E Sol om o and Comentariile lui Sărpkhya-Kârikâ, c Ibid , p Acest comentariu respinge argumentul budist conform căruia însăși facultatea cognitivă este instantanee din cauza instantaneității obiectelor sale O paralelă exactă cu dialectica negativă budistă poate fi văzută în lucrarea englezului hegelian F Bradley "Appearance and Reality", unde tetralemele sunt și ele folosite în criticarea categoriilor "cauzalitate", "identitate" și "schimbare" Paralele apropiate cu doctrina Sankhya a principiului spiritual pot fi observate în acele curente de gândire pe care Augustin (De civitate Dei VI , ) le critică pentru că identifică sufletul și divinul, considerând sufletul ca "în sine neschimbător" și " schimbându-se doar din corp" Astfel, prologul lui Yu ne informează despre textele antice Sankhya: Pratipakșâb pu iastasya purușeșânuvâdinab Văi lasikăb prâkrtikă vikărapurușas tathă Teșâmicchâvighâtârthamâcâryâib sakșmabuddhib Racităb sveșu taitreșu vișamâstarkagahvarâb ( - ) Fragmentele Dignaga sugerează că a doua Shashtitantra avea caracterul unei colecții de proză foarte scurte; vezi despre asta: V K Shokhin Din istoria Sankhya - surse indiene antice și medievale despre Shashtitantra - Școala All-Union a Tinerilor Orientaliști (Rezumate ale rapoartelor și mesajelor tinerilor oameni de știință) M , , p - mier Vezi și: Tant-rasya ca brhansUtreh , o variantă de interpretare a comentariului Sankhya-vritti al SC, referitor la Shashtitantra Aparent, în tradiția comentariului Sankhya, două texte cu același titlu au fuzionat deja într-unul singur E Frauwallner Abhidharma-Studien -WZKSOA Bd - , - , Cu - Legea Cu polemici împotriva conceptului vedantic al unui singur Atman și a utilizării Vedicului Purusha pentru acesta, comentatorii SC vorbesc în interpretările lor din Karikas și Un exemplu este atitudinea budiștilor față de cele de adevăruri canonice (dhammas): toți Tathagata, predicând învățătura lor, predică aceste dhamme în numărul lor neschimbat ("Milinda-panha" ); Buddha, într-o conversație cu Ananda, le enumeră ca fiind principalele prevederi ale învățăturii și vorbește despre inadmisibilitate; diferențele în înțelegerea lor (Samagama Sutta "Majjjhima-Nikaya") și referindu-se la Chunda, pedepsește toți călugării să le repete la întâlnirile regulate, evitând dezacordul cu privire la învățături ("Digha-Nikaya" III - ) Tipologic apropierea de doctrinele lui Sankhya (mai exact în ceea ce privește doctrinele) ei descoperă cele patru "adevăruri nobile" și cele trei fundamente ale budismului: duhkha, aniccha și anatta Un exemplu este mărturia scurtului canon al învățăturilor jainiste din poemul tamil "Manimehalei", care definește modul de înțelegere a celor trei moduri de existență a lucrurilor, "eliberarea", împărțirea timpului, relația dintre suflet și trup , etc Vezi: A K Chatterjee O istorie cuprinzătoare a jainismului (până în anul d Hr ) Calcutta, , p - w Deci, deja în "Bhagavad Gita" avem o formulare clară a viitorului" inclusivismului hindus: Krishna îi ajută pe adepții oricărei religii să onoreze zeitatea aleasă, pentru că orice adorator îl slujește (VII - , IX ) ) V G Lysenko ÎNVĂȚĂTURA VAISESHIK DESPRE MIȘCARE (Bazată pe comentariul lui Prashastapada despre Sutrele Vaisheshika) Doctrina naturii mișcării, formulată în "Vaisha-piika-sutre" de către fondatorul sistemului Vaisheshika Canada (secolul I î Hr ), a fost dezvoltată în detaliu și completată substanțial de comentatorul său Prashastapada (sec V d Hr ) - în tratatul Pa-dartha-dharma-samgraha Scopul acestui articol este de a reconstrui această doctrină din punctul de vedere al problemei, pe care o considerăm a fi cheia înțelegerii esenței ideilor Wai Pishik despre lumea fizică Vorbim despre problema discontinuității și continuității, care în raport cu mișcarea poate fi formulată astfel: să fie considerată ca fiind discontinuă și formată din părți, sau nu este supusă divizării în componente elementare și ar trebui înțeleasă ca un fel de continuitate? Un exemplu de expresie extremă a unui punct de vedere discret este Kshanikavada budismului Această învățătură duce la postularea unei granițe absolute între două momente de mișcare - kshanas: într-un kshana apare și dispare un obiect, în următorul kshana este deja un obiect diferit Această înțelegere a mișcării este cel mai bine ilustrată de binecunoscuta imagine budistă a lămpilor care clipesc una după alta și creează iluzia luminii în mișcare! Aici, nu numai că nu există o mișcare reală, dar nu există un singur obiect care să se miște Astfel, procesul mișcării le apare budiștilor nu doar ca o alternanță de momente de odihnă, ci și ca o alternanță a diferitelor obiecte În acest sens, ei consideră mișcarea "vikal-poi", adică o fabricație a minții umane, care nu are analogi în realitate În general, o astfel de imagine a mișcării servește ca o confirmare pentru budiști a irealității experienței senzoriale: în experiență există mișcare, în această imagine există o serie de imobilități Vaisheshika, ca realiști, se străduiește să ofere o imagine a mișcării care să nu contrazică dovezile experienței Și deși ei, ca și budiștii, împart mișcarea în unități discrete - kshanas, obiectul în mișcare rămâne pentru ei unul și auto-identic Mai mult, ei încearcă să explice * firul tranziției de la o kshana la alta, adică ridică problema continuității mișcării Conceptul de mișcare (karma) este inclus de Canada în sistemul de categorii ontologice - padarthas, care, "după el, există ca obiecte (artha) "Obiectele sunt dravya (substanță sau substrat), guna (calitate), karma" Această formulare conține diferența fundamentală dintre Vaisheshika și budism, care a negat existența obiectivă atât a substanței, cât și a mișcării Aforismele Canadei despre mișcare, împrăștiate în diferite cărți ale Sutrelor Vaisesika, sunt sistematizate și comentate în comentariul lui Prashastapada (secțiunea "Mișcarea") În conformitate cu standardul de prezentare adoptat de Vaisheshika, Prashastapada urmează de la caracteristicile generale (samanya) ale mișcării la o non-specială (visesa), împărțind-o în tipuri Dintre caracteristicile inerente tuturor tipurilor de mișcare, el numește următoarele: "Ea (mișcarea) se referă la un singur substrat; imediat; inerente substanțelor de dimensiuni limitate; calitate slabă; produs de greutate, fluiditate, efort și conexiune; opusul alăturii propriului efect; este o cauză independentă de conectare-deconectare; este cauza neinerentă a substanței; produce efecte inerente atât substratului propriu cât și altor substraturi; nu produce un efect de același fel ca ea însăși; aparține unei anumite clase; diferența [a fiecăreia dintre cele {cinci clase de mișcare] constă în [diferența] în direcțiile în care se face efectul" Să evidențiem și să comentăm fiecare caracteristică: ) "referirea la un singur substrat" este o afirmație prescurtată din Sutra Kanada: "Mișcarea nu este efectul general al [un anumit număr de mișcări] din cauza neerenței [a mai mult de un substrat]" Fiecare Mișcarea, conform lui Vaisheshika, este înrădăcinată într-un singur substrat purtător, prin urmare nu pot exista două mișcări simultan într-un singur substrat Comentatorul Prashastapada Sridhara (secolul al IX-lea) dă o altă interpretare acestui pasaj: "Nu pot exista două mișcări diferite în același substrat, altfel se vor neutraliza reciproc" Interpretarea noastră pare să fie mai adecvată spiritului sutrelor decât cea a lui Sridhara, care modernizează implicit Vaisheshika din epoca Canadei și Prashastapada, atribuindu-le cunoașterea principiului acțiune-reacție ) "instantaneu" (kshanikam); kiyana - unitate, "atom" de timp, durată minimă Cel mai mare cunoscător al filozofiei Vaisheshika B Feddegon crede că conceptul de "ksana" a fost împrumutat de către Vaisheshika de la budiștii Sarvativada Deși lipsa unor date istorice suficiente pune sub semnul întrebării acest punct de vedere și, poate, totul a fost exact invers, este imposibil să nu observăm că Vaisheshika, ca și budiștii, au prezentat mișcarea nu ca un proces continuu, ci ca pe un proces continuu succesiunea dis- kshanas specifice, în fiecare dintre care mișcarea unui obiect începe și se oprește simultan; , , ) "inerent numai substanțelor de dimensiuni limitate" (murti) Aceasta se referă la cele patru mahabhutas, "marile elemente" (pământ, apă, foc și aer), precum și manas, care, conform vaishschiks, au o structură atomistă De ce nu se mișcă numai lucrurile limitate în dimensiune? Răspunsul la întrebarea sțoț se găsește în înțelegerea de către Vaisheshika a esenței procesului de mișcare După cum vom vedea mai târziu, a te deplasa de-a lungul Vaisesikas înseamnă a te separa de un loc din spațiu și a te conecta cu altul Substanțele atotpervazătoare și infinite ca mărime, cum ar fi akasha, spațiul, timpul și atman, conform învățăturilor Vaisheshika, sunt în conjuncție cu toate punctele spațiului în același timp, deci mișcarea (în sensul deplasării în spațiu) ) este imposibil pentru ei; ) "de proastă calitate" (agunam) Calitatea este următoarea după substanţă după categoria sistemului Vaisesika Unul dintre cele mai importante pentru acest / sistem este postulatul despre calitățile inerente ale substanțelor și inocența calităților mișcării Cu alte cuvinte, se exprimă ideea că toate caracteristicile mișcării nu se referă la ea în sine, ci la substanțele în care este înrădăcinată; Vaisheshika s-a referit la acestea din urmă nu numai la lucruri materiale, ci, după cum am menționat deja, la spațiu și timp Într-adevăr, când vorbim de încetineala sau viteza unei mișcări, ne referim la durata ei temporală, iar când vorbim de direcția mișcării, o plasăm în spațiu Astfel, Vaisheshika notează imposibilitatea de a descrie mișcarea nu numai fără a ține cont de substratul acesteia, ci și de parametrii spațio-temporali; , ) "produs de greutate (gurutva), fluiditate (dravat-va), efort (prayatna) și unire (samyoga)" În acest rând; "motivele" pot fi identificate în mod arbitrar ca "fizice", stimuli ai mișcării: "greutate și fluiditate, "mental" - efort, a de asemenea "mecanic" - conexiune; ) "opusul unirii propriului efect" Vaisheshika cred că mișcarea nu produce un fel propriu, adică aceeași mișcare Astfel, Canada spune: "Nu există nicio mișcare cunoscută care să devină realitate generată de mișcare" Aceasta înseamnă că numai o stare de imobilitate poate fi consecința mișcării În acest sens ar trebui să se înțeleagă afirmația Canadei că "mișcarea este opusul efectului său" Cu alte cuvinte, mișcarea se oprește imediat ce obiectul în mișcare se conectează cu următorul punct din spațiu, care va fi rezultatul mișcării , după Vaisheshika; ) "este o cauză independentă a conexiunii-deconectare" (nirapeksha) Aceasta implică faptul că mișcarea, și numai mișcarea, fără ajutorul altora, acționează ca cauză a legăturii și separării unui obiect cu punctele din spațiu; ; ) "este cauza neinerentă (asamavayi) a substanței" Vaisheshika disting trei tipuri de cauze: intrinseci (samavayi), non-intrinseci (asamavayi) și instrumentale (nimitta) Cauza inerentă, conform Vaisheshika, formează efectul material, ca un substrat De exemplu, cauza inerentă a unei oale este lutul din care este ars Cauza inerentă a oalei sunt calitățile sale și mișcarea roții olarului Olarul însuși servește drept cauză instrumentală; ) "nu produce un efect de același fel cu ea însăși" Sridhara explică: "Dacă o mișcare ar produce o altă mișcare similară cu ea însăși, atunci ar dura la infinit" *° Mișcarea nesfârșită a Vaisesikasului a fost considerată absurdă Din punctul lor de vedere, fiecare mișcare are începutul și sfârșitul ei Chiar și mișcările corpurilor cerești, venerate de greci ca fiind perfecte și, prin urmare, eterne, potrivit Vaisheshika, trebuie inevitabil să se oprească odată cu apariția pralaya - noapte cosmică p Situația transferului unui obiect conform principiului unui "conveior viu" poate servi ca un reprezentant al ideii menționate mai sus a Vaishe-shik-urilor despre mișcare Fiecare persoană din lanțul de emițători este un simbol al unui loc sau al unui punct din spațiu, în timp ce lanțul în sine este o succesiune de locuri Trecând din mână în mână, un obiect se conectează cu un loc din spațiu și se deconectează de altul Rețineți că transferul unui obiect poate fi întrerupt de orice persoană sau poate continua până când obiectul atinge obiectivul: Dacă comparăm această imagine cu reprezentativul budist al mișcării - o secvență de fulgere a mai multor lămpi, atunci putem spune următoarele: același articol, în timp ce lămpile sunt diferite; in al doilea rand, se misca, ia nu sta pe loc; ) "aparține unei anumite clase" (jati) Orice mișcare a Vaisheshika a fost inclusă într-una dintre clasele clasificării lor; ) "diferența fiecăreia [din cele cinci clase de mișcare] constă în [diferența] direcțiilor în care se desfășoară ancheta" Acesta este un criteriu de clasificare Ca atare, se ia indicatorul direcției (diii) de mișcare în spațiu • În conformitate cu criteriul numit, Vaisheshika disting cinci clase de mișcare: voma în sus (utksepana), aruncare în jos (apakshepana), contracție (akunchana), expansiune (prasarana), mișcare în general (samana) Se poate observa că această clasificare se bazează pe distincția dintre direcțiile orizontale și verticale ale spațiului Luați în considerare caracteristicile fiecăreia dintre aceste clase Vomările (prima clasă de mișcare), conform lui Prasha-stapada, "provoacă conectarea părților corpului și ceea ce este legat de ele cu locul superior al spațiului și separarea de partea inferioară are loc datorită gravitației , efort și conexiune" ' În acest pasaj, este important să evidențiem pentru o analiză ulterioară, în primul rând, legătura acestei clase de mișcare cu corpul uman, în al doilea rând, corelarea cu coordonata verticală a spațiului și, în al treilea rând, participarea la aceasta a tuturor celor trei tipuri de motive-motivatoare: fizice, mentale și mecanice Toate cele de mai sus pot fi atribuite și aruncării jos, care este definită de Prashas-tapada ca "conexiune și separare în direcții opuse celor numite" Prin contracție, Prashastapada numește mișcarea prin care "o substanță dreaptă devine o curbă, pe măsură ce părțile ei din față se deplasează în locul ocupat de părțile din spate" Odată cu expansiunea, sau mai bine zis, îndreptarea, se produce opusul În atomismul grec, compresia și expansiunea se explică prin prezența unor goluri în interiorul corpurilor complexe, în urma cărora atomii se pot mișca, condensându-se sau descarcându-se În acest caz, nu deformarea internă a structurii este descrisă, ci modificarea externă a formei corpului Și în sfârșit, gamana, sau mișcarea în general, este definită de Prashastapada ca "conexiune-deconectare cu diferite puncte din spațiu" Această clasă include rotația (bhramana), fluxul (syanda), vibrația (spanda), căderea (patana), intrarea (pravesh) și o serie de alte mișcări Acestea, potrivit lui Prashastapada, sunt cele cinci clase-mișcări B Feddegon consideră că această clasificare "se referă doar la mișcarea corpului nostru: brațele și picioarele noastre pot fi mișcate în sus și în jos, îndoiți și îndreptați, putem merge într-un loc de luptă aprigă" Într-adevăr, termenii utkșepana, apakșepana , gamana sunt formate din verbe care denota miscarile corpului: 'arunca', gam 'umbla' Cu toate acestea, Prashastapada, așa cum s-a arătat, conectează doar primele două clase de mișcare cu corpul, restul sunt caracterizate doar de un semn mecanic de conexiune-deconectare Se poate presupune că inițial clasificarea Vaisheshika s-a bazat pe distincția mișcărilor corporale, dar mai târziu a căpătat un caracter mai general și teoretic, deși și-a păstrat denumirile anterioare În comentariile ulterioare, clasa gamana include și mișcări naturale care nu sunt dependente de om, cum ar fi evaporarea (arohana), mișcarea capilară în plante (abhisarana) În ceea ce privește repartizarea unei clase independente de mișcări de tip gamana între Prashastapada și anonimul său, după obiceiul indian, adversar, urmează o discuție Din punctul de vedere al adversarului, toate mișcările atribuite de Prashastapada clasei gamana pot fi descrise în funcție de primele patru clase sau, invers, mișcările celor patru clase pot fi reduse la gamana, întrucât aceasta din urmă conține o semn de conexiune-separare în diverse direcții ale spațiului, îmbrățișând toate celelalte clase Cu toate acestea, Prashastapada insistă asupra clasificării în cinci termeni, argumentând că are temeiuri obiective Analizând procesul de percepere a mișcării, el observă că conștientizarea mișcărilor percepute "trece prin anumiți pași: mai întâi aducem o mișcare dată sub conceptul unei anumite clase, apoi o excludem din restul claselor Prezența în termeni de mișcare a prefixelor care indică direcția (ut "sus", ara "jos") servește drept semne lingvistice ale selecției clasei, confirmând rezultatele percepției Totuși, adversarul observă că includerea într-o singură clasă și excluderea din clasa altele apar nu numai în legătură cu mișcările enumerate de Prashas-tapada, ci și cu toate mișcările pe care le percepem, de exemplu, mișcarea unei persoane care intră și iese Deci, argumentează adversarul, putem forma clasele de "input" " și "ieșire" în același mod Evaluând argumentele adversarului Vaisheshika, remarcăm că acesta observă contradicția dintre principiul clasificării și implementarea sa concretă în clasa a V-a, care cuprinde toate direcțiile, și în același timp arată că toate conceptele pe care gândirea noastră le operează cu scopul de a "numi" mișcările, pot fi considerate ca clase separate, dintre care poate exista un număr arbitrar de mare Luând în considerare aceste argumente, Prashastapada este nevoit să-și justifice mai strict clasificarea El arată că conceptele de "intrare" și "ieșire" nu formează clase independente, deoarece depind de poziția observatorului în spațiu: "Când doi observatori privesc o persoană care merge dintr-o cameră interioară în alta, despărțită de un cortină, ambele au simultan idei despre intrare și ieșire Dar dacă cortina este mutată, atunci ei nu vor avea nici conceptul de "input", nici conceptul de "ieșire", ci doar conceptul legat de clasa hamana Astfel, negând dependența formării clasei de poziția de observatorul și percepția sa, caută să-și dea clasificarea! parcă mai obiectiv După cum sa arătat deja, în primele patru clase observatorul este scos din paranteze, coordonatele verticale și orizontale ale spațiului servesc ca măsură de mișcare Prashastapada include în clasa gamana acele mișcări, a căror direcție este determinată în raport cu observatorul Semnul general al alocării acestei clase este proclamat "mișcare în direcții diferite" Observatorii aflați în puncte diferite ale spațiului pot percepe aceeași mișcare în moduri diferite De exemplu, o frunză de bambus care cade într-un vârtej evocă diferite concepte pentru diferiți observatori, în funcție de poziția lor spațială: pentru unii, conceptul de "rotație", pentru alții - "cădere", pentru alții - "intrari" etc Ca rezultat al discuției, Prashastapada face un pas înainte în dezvoltarea conceptului de mișcare Vaisheshika în comparație cu sutre El nu doar formulează, ci și fundamentează principiile clasificării tradiționale, ceea ce îl determină să clarifice principiul inițial al clasificării Potrivit acestui nou principiu, primele patru clase diferă unele de altele prin direcția de mișcare în spațiu, indiferent de observator În ultima clasă, poziția observatorului determină direcția de mișcare Până acum, am luat în considerare clasificarea mișcărilor, venită din Canada și rafinată doar de Prashastapada Între timp, Prashastapada oferă și propria sa clasificare bazată pe distincția dintre mișcările "conștiente" (sătpratyayalit cu concept') și "inconștiente" (asatpratyayalit fără concept') Mișcări "conștiente" în care se împarte trei tipuri: ) mișcarea organelor corpului și a obiectelor înrudite ele (ilustrate prin mișcarea pistilului); ) aruncarea obiectelor (pe exemplul unei sulițe); ) mișcarea obiectelor ejectate (de exemplu, tir cu arcul) "Pentru cel care vrea să facă un sacrificiu [sau să înceapă] să citească Vedele sau să cultive pământul etc , când vrea să ridice sau să coboare mâna, apare un efort în atman care ocupă zona mână Legătura dintre atman și mână, cauzată de acest efort, precum și gravitația, produce o mișcare în mână și în alte părți ale corpului în același timp Desfasurarea acestei miscari poate fi reprezentata de urmatorul lant: scop - dorinta - efort - legatura dintre atman si mana - adaugarea gravitatiei - miscarea mainii si a altor parti ale corpului O versiune complicată a primului "tip de mișcări este dăltuirea cu un pistil într-un mojar, a cărei secvență este următoarea: dorința de a ridica pistilul în sus - efort - unirea atmanului și a mâinii - mișcarea mână - legătura mâinii și pistilul - mișcarea pistilului Acesta este primul ciclu al procesului, trecând sub semnul dorinței de a ridica pistilul Când pistilul este ridicat și această dorință este satisfăcută, apare dorința de a coborî pistilul, începând un nou ciclu: dorință - efort - unire atman și mână - unire pistil și mână - coborâre pistil și mână - unire mortar și pistil - (lovitură inelastică - abhighata) - pistil de separare și mortar - deplasarea în sus a pistilului Continuarea mișcării în sus a pistilului oferă, conform lui Prashastapada, o capacitate specială a corpurilor în mișcare, care se numește samskara Având în vedere rolul special pe care acest concept îl joacă în conceptul de mișcare al lui Prashastapada, îl vom analiza separat Traducerea comună a samskârei și a variantei sale vega ca "fimpetus" nu pare a fi în întregime corectă Gânditorii medievali au numit imboldul o forță specială care provine dintr-un corp în mișcare și este imprimată într-un corp în mișcare Spre deosebire de teoria peripatetică a rolului mijlocului ca transmițător al mișcării, adepții teoriei impulsului considerau mișcarea ca o calitate a corpurilor înseși, și nu a mediului, care le permite să se miște în absența unei forta motrice Teoria impulsului, așa cum subliniază A T Grigoryan, "nu a condus și nu a putut duce la stabilirea conceptului de inerție a mișcării, deși a cuprins! începuturile autopromovării" Diferența dintre teoria impulsului și clasă Conceptul logic de inerție, formulat de Newton, este că gânditorii medievali au înțeles imboldul ca "reziduul" forței aplicate unui obiect dat, mișcându-l, în timp ce inerția, conform teoriei clasice, este "reziduul" statului a corpului, și anume starea de repaus sau mișcare rectilinie Samskara (satn "sine", kar "face", -produce"), literal "auto-reproducere", este subdivizată de Prashastapada în trei tipuri: vega, auto-reproducere a vitezei sau intensității mișcării; bhavana - reproducerea stărilor mentale, sthitisthapaka - reproducerea formei anterioare, cea mai reușită traducere este "elasticitatea" Astfel, samskara poate fi înțeleasă ca păstrarea unei anumite stări (mișcare, impresii, formă) În acest sens, conceptul de "samskara" este mai aproape de ideea de inerție decât de teoria impulsului Care este rolul conceptului de "samskara" în învățăturile Vaisheshika? După cum s-a arătat deja, procesul de mișcare li s-a părut lui Vaisha Shik a fi discret, constând în acte instantanee de conectare și separare Ni se pare că conceptul de samskara a fost introdus de către Vaisheshika pentru a explica trecerea de la un moment al mișcării la altul, adică continuitatea proceselor de mișcare observate în natură Așadar, al doilea ciclu de mișcări, începând cu lovirea pistilului pe mortar, are loc deja fără control al conștiinței, prin inerție Mai departe în comentariu se discută întrebarea: se generează un nou samskara în momentul impactului sau cel vechi continuă? Această dilemă rămâne deschisă Cu toate acestea, se știe că Nayyikas au aderat la a doua alternativă, crezând că samskara nu este doar un moment după șoc, ci o serie de astfel de momente, fiecare dintre ele dând naștere la următorul B Seal consideră că, în această înțelegere, samskara nu mai este doar inerția corpurilor, ci un fenomen mai complex asociat cu presupunerea Nayyaik despre accelerație Următorul tip de mișcări "conștiente" luate în considerare de Prashastapada este aruncarea diverselor obiecte cu mâna (folosind sulița ca exemplu): "Când există dorința de a ridica sulița apucată de mână, atunci, în funcție de ceea ce s-a spus mai devreme (legătura atmanului cu mâna, mâna cu sulița - V L ) în mână și suliță, apare în același timp și atracția Când dorința de a trage sulița este satisfăcută, apare dorința de a o arunca orizontal sau vertical, departe sau aproape Urmează un efort corespunzător acestei dorințe, prin care între mână și suliță există o legătură, care se numește nodana (lovitură inelastică - V L ) Nodana generează samskara, samskara - o serie de mișcări, după care sulița se desprinde din mână Această separare a mâinii și a suliței oprește nodana, iar samskara continuă să se deplaseze în sus sau în jos, orizontal sau vertical, departe sau aproape, în funcție de efort, până când sulița cade la pământ Să scriem acest pro- procesează în etape: ) de la dorință (ridică sulița în sus) printr-o serie de conexiuni pentru a satisface această dorință; ) de la dorință (a arunca o suliță) prin nodana la samskara; ) de la samskara printr-o serie de mișcări până la separarea mâinii și suliței; ) de la această separare prin samskara până la căderea suliței la pământ După cum puteți vedea, doar primele două etape sunt determinate de dorință, a treia și a patra procedează spontan, fără efort din partea unei persoane În consecință, mișcările "conștiente" nu sunt pur conștiente, ele includ o serie întreagă de "automatisme" - mișcări prin inerție În acest fragment mai găsim o confirmare în favoarea punctului de vedere că samskara nu este un imbold Se spune: "separarea mâinii și a suliței oprește nodana, iar samskara continuă să producă mișcări" Acțiunea forței loviturii se oprește imediat după separarea mâinii și a suliței, în timp ce samskara menține mișcarea până când sulița cade la pământ Astfel, nu există nici un moment de "imprimare a forței [lovirii] în mișcare în mobil", care este esența teoriei imboldului În plus, în descrierea lui Prashastapada, este important de reținut că raza suliței (distanța) pe care o face depinde de efortul aruncătorului (forța) Se poate presupune că Vaisheshika au ghicit despre dependența proporțională a distanței de forța aplicată obiectului Direcția mișcării este determinată, după cum arată Prashastapada, de dorința aruncătorului : Dar această dorință determină doar primul moment al mișcării Pentru ca ea să continue în aceeași direcție, participarea samskara la forma de vega este necesară Astfel, în secțiunea "Samskara" Prashastapada notează în mod specific că vega este cauza menținerii continuității mișcării într-o anumită direcție Toate acestea dau motive pentru a afirma că samskara din sistemul Vaisheshika servește ca o verigă care leagă procesul discret de mișcare într-un lanț neîntrerupt Totuși, așa cum am văzut, Vaisheshika nu considerau mișcarea ca fiind eternă Prin urmare, samskara, din punctul lor de vedere, nu poate acționa pentru totdeauna Motivul încetării samskara Prashastapada numește "opoziție față de conexiunea cu substanțe tangibile speciale" Ni se pare că vorbim despre rezistența redată: la mișcarea de la "elementele mari" percepute de piele - pământ, apă, foc și aer Rețineți că aerul este inclus și printre obstacolele în calea mișcării După cum vă puteți imagina, Vaisheshika au observat că atunci când corpul se mișca rapid, era ca și cum se simțea frecarea aerului Este posibil ca această senzație de frecare a pielii, transferată tuturor obiectelor în mișcare, să fi dat naștere conceptului de rezistență "tangibilă" (spariyavad) la mișcare Acest lucru reflectă un fel de antropomorfism în ideile Vaisheshika despre mișcare În sfârșit, luați în considerare ultimul tip de mișcare "conștientă": "Atletul ia arcul cu mâna stângă, săgeata cu dreapta, îl aplică pe coarda arcului, ținând săgeata, sfoara și arcul cu degetele Apoi el are dorința de a trage un arc împreună cu o săgeată și o coardă, care este însoțită de un efort Prin acest efort, unirea atmanului cu mana provoaca o atractie in mana În același timp, datorită dependenței de această forță, combinația dintre mână, săgeată și coarda arcului provoacă mișcare în coarda arcului, precum și în arc Totodată, din nou prin conectarea mâinii, săgeții și coardei arcului, care depinde de efortul menționat mai sus, legarea coardei arcului cu cele două capete ale arcului produce două mișcări în cele două capete ale arcului Tragând sfoara până la ureche, [sportivul se gândește]: "Nu poți trage sfoara mai departe " Apoi, în funcție de acest gând, efortul de a trage arcul se oprește coarda arcului și degetul; din această separare urmează distrugerea Deoarece această unire este ruptă, nu există nicio obstacol în calea acțiunii elasticității în arc, prin care arcul rotund revine la starea inițială Apoi aceasta (elasticitate), în funcție de samskara produsă de unirea arcul și coarda, provoacă mișcare în coarda arcului și a săgeții Această mișcare, prin propria sa cauză, produce o samskara în coarda arcului, care creează o împingere Prima mișcare în săgeată, generată în ea de împingere, produce o samskara În săgeată Din această samskara și împingere urmează o serie de mișcări, până la separarea săgeții și a corzii arcului Această separare a săgeții și a corzii arcului pune capăt acțiunii de împingere, seria ulterioară de mișcări ale săgeata fiind datorată samskara Aceste mișcări continuă până când săgeata lovește pământul Să evidențiem etapele acestei mișcări: ) dorinta (trage arcul) - efort - legatura dintre atman si mana - atractie in mana - miscare in coarda arcului - miscare in arc - legatura a corzii arcului cu cele doua capete ale arcului - doua miscari in două capete ale arcului - dorința este satisfăcută; ) dorinta (lasa coarda arcului) - efort - legatura atmanului cu degetele - miscarea in degete - separarea corzii arcului si degete - distrugerea conexiunii lor; ) acțiunea mișcării elasticității în coarda arcului și săgeata - samskara în coarda arcului - împingere; ) samskara în săgeată - o serie de mișcări - separarea săgeții și a corzii arcului; ) samskara în săgeată - zborul săgeții - căderea săgeții la pământ Tot ceea ce s-a spus mai devreme despre alte tipuri se aplică acestui tip de mișcare Cu toate acestea, aici, după cum puteți vedea, rolul samskara este deosebit de mare (etapele , , ) În a treia etapă, acționează sub formă de elasticitate, în a patra și a cincea - sub formă de vega A cincea etapă se termină cu săgeata căzând la pământ Căderea (patana) este considerată de Prashastapada ca un tip special de mișcare: "Greutatea este inerentă pământului și apei În absența conexiunii, efort, vega, numai datorită acestei gravitații, apare mișcarea - aceasta este căderea Deci, lasă- Începe în momentul în care obiectul - o săgeată în exemplul nostru - își pierde samskara Cu toate acestea, procesul de cădere, conform lui Prasha-stapada, generează propria sa samskara: "Prima mișcare [a unui corp în cădere] se datorează gravitației, iar a doua și gravitația ulterioară samskara " i-ar putea conduce la descoperirea principiul accelerației Ce trăsături comune sunt inerente clasei de mișcări "conștiente"? Merită o atenție deosebită următoarele: în primul rând, motivația conștientă, care determină măsura efortului, precum și parametrii temporali (durata) și spațiali (direcția) ai mișcării; în al doilea rând, prezența unor etape care apar automat datorită samskara; în al treilea rând, natura discretă a mișcării, fiecare moment al cărei moment este marcat de un act de conectare sau separare; în al patrulea rând, o introducere în imaginea discretă a mișcării "legăturii de legătură" - samskara La clasa de mișcări "inconștiente" care au loc fără participarea umană, Prashastapada se referă la mișcările celor patru "mare elemente" Există mișcări comune tuturor sau mai multor elemente, precum și unele specifice Categoria generală include tipurile de samskara - vega și sthitisthapaka (elasticitate), cele specifice - cădere pentru pământ și apă și fluiditate pentru apă ulei, care, conform Vaisheshikas, este format din atomii pământului) și foc (metale) și pietre prețioase) Vântul sau aerul, conform lui Prashastapada, mișcarea inerentă sub formă de prană În starea de veghe, prana depinde de voința conștientă (icchadveșapurvakaprayatnăpek-sad - lit "gwol determinat de dorință și nevoință") Prana în starea de vis este manifestarea vieții (ji-va) De aici semnificația pranei în filosofia indiană ca forță vitală În ceea ce privește mișcarea focului, Vaisheshika au explicat-o cu ajutorul unei forțe speciale invizibile - adrishta: produsă de Adrishta De exemplu, mișcarea atomilor la începutul creației, mișcarea în sus a flăcării focului, mișcarea orizontală a vântului, detectarea unui hoț cu o piatră , atragerea unui magnet etc " Este posibil să identificăm cel puțin trei semnificații ale lui adrișta în învățăturile Vaisheshika: cosmologic - primul impuls la începutul creației, punând atomii în mișcare; fizice - cauze neobservabile ale mișcărilor naturale (mișcarea orizontală a vântului, mișcarea focului etc ); etică (sinonim cu dharmadharma) - un set de consecințe invizibile ale acțiunilor unei persoane în nașterile trecute, definite forțându-și karma Deși adrishta în primul și parțial ultimul sens introduce un element de teism în imaginea mișcării Vaisheshika, dar nu este atât de fundamental, de îndată ce ne întoarcem la evaluarea generală a acestei imagini, la fel ca primul impuls căci mecanica lui Newton nu este fundamentală Dar, în general, imaginea mișcării care reiese din raționamentul Vaisheshika poate fi numită și un fel de "mecanică" Prin "mecanică" înțelegem în acest caz nu știința mecanismelor (sensul inițial al termenului "mecanică") sau știința mișcării , ci un anumit mod de a reprezenta mișcarea Esența acestuia din urmă este că mișcarea este considerată în sine, în abstracție de natura obiectelor în mișcare De exemplu, pentru legea gravitației universale, nu contează din ce sunt făcute corpurile, care sunt compoziția și structura lor chimică, interacțiunea acestor corpuri cu mediul este la fel de indiferentă Cu alte cuvinte, mecanica este o modalitate de idealizare a proceselor reale de mișcare Desigur, în învățăturile Vaisheshika nu exista o asemenea idealizare a mișcării ca în știința timpurilor moderne Nu au fost luate în considerare corpuri abstracte, ci obiecte reale (o săgeată, o suliță etc ) Cu toate acestea, aceste obiecte au fost de interes pentru Vaisheshika nu în sine, ci datorită capacității lor de a se mișca Mecanica europeană a timpurilor moderne operează cu conceptele de "forță", "greutate", "distanță", "viteză", etc "greutate", "efort", etc Trebuie subliniat că acesta este un limbaj universal, nu doar de descriere, ci de clasificare și, într-un sens, de explicație științifică Analiza teoretică a mișcării, așa cum arată istoria ei, presupune o anumită reducere a dinamicii întregului la statica părților Astfel, de exemplu, Zenon, care a fost unul dintre primii care a pus problema posibilității teoretice a mișcării, ajunge la concluzia că mișcarea ca atare nici măcar nu poate fi concepută El subliniază că, din punct de vedere teoretic, mișcarea nu poate fi decât o alternanță a stărilor de imobilitate (aporia săgeții) Budiștii argumentează într-un mod similar: pentru ei, mișcarea este ca o bandă cinematografică, fiecare "cadru" a cărei surprindere surprinde un moment de pace Ni se pare că Vaisheshika s-a dus și la înțelegerea mișcării - au descompus-o în acte elementare de conectare și separare, unde fiecare act fixa un moment de imobilitate: obiectul era deja separat de vechiul punct al spațiului sau era deja conectat la unul nou Apoi introduc un concept care are scopul de a explica continuitatea și durata proceselor de mișcare observate în experiență Desigur, înțelegem că gândirea Vaisheshika ar fi putut fi construită într-un alt mod Cu toate acestea, schema de tranziție de la discretitate la samskareg care exprimă continuitatea ni se pare istoric (controversa cu Kshanikavada) și logic cea mai probabilă Principalul lucru pentru noi aici este că vaisheshika este probabil primul dintre din toate școlile indiene a făcut mișcările observabile specifice subiectul unei analize teoretice speciale Rezultatul nu este doar o descriere fenomenologică, ci mai degrabă o schemă conceptuală riguroasă, pe care am încercat să o reconstruim în această lucrare Conceptul de mișcare budistă amintește de binecunoscuta aporie a lui Zeno - "Săgeată", a cărei esență este că săgeata zburătoare rămâne nemișcată Vai^eșika Dargana cu Prașastapâdabhâșya Varanasi, (Далее - ПБ); artha iti dravya guyakarmasu- "Вайшешика-сутры" (далее - ВС) VIII, , Ф И Shcherbatskoy Теория генозания и логика по учению позднейших •бидстов Ч II СПб , eka dravyavattvam kșanikatvam mărtadravyavrtittvamagunattvam gu-rutvadravatvaprayatnasamyogajatvam svakăryasafîiyogaviroddhitvarți samy-'Ogavibhâganirapekșakăranatn asamavăyikăvaranatvamâmâmâ€(tm)â€(tm)â€(tm)â€œOgavibhâganirapekșakăranatn asamavăyikăvaranatvamâmâmâ€(tm)â€(tm) yanărambhakatvam dravya anărambhakat-varp ca pratinlyata jătlyogltvam, digvlQișthakăryărambhakatvam ca vlțeșalț (ВС I, , ) b Pâdârthadharmasaipgraha din Pragastapâda cu Nyâya-kandalî din Qrid-hara Traduceți de G Jha -"Pandit" - , c B Faddegon Sistemul Vaițeșika Wiesbaden, , c karma karmasâdyam na vidyate (VS I, , ) karya viroddhi karma (VS I, , ) Nyāya-kandālī, c C Chatterjee Știința mișcării în India - "Cultura indo-asiatică" New Delhi, , voi , c Qarîrăvayaveșu tat sambaddheșu ca yad ărdhvabhagbhlb pradețaify ■samyogah karănam adhobhăgbhițca pradețaib vlbhăgakarănam karmot-padyat? gurutvaprayatnasamyog 'bhyâs tat utkșepanam (PB, c ) tat vlparîtasamyogavibhăgakaranarri (PB, c ) trjuno dravyasyăgrăvayavănăm tad dețair vibhăgah samyogaQca mulapradețalr yena karmanÂvay aviații ah samjăyate (ПБ, c ) B F addego n Sistemul Vaițeșika, c ВС I, , Vaigeşikasiitras of Kanada cu Comentariul lui Șankarami-^ra Transl de Nanda Lai Sinha Allahabad, dvayor drașțror ekasmăd apavarakădapavarakăntaram gacchdto yugapannișkramena pravegana pratyyau dpștau tâtha dvărapradeQe pra-■vițatl nișkrămătîti ca, yadă tu pratisîrădyapanîtarp bhavati tâda na prave-$ana pratyayo napi nișkramana pratyayafy kinntu gamana praytyaiva bha-■vati (ПБ, c ) Там же, с clkîrșiteșu yajnădhyanadăna kpșyădișu yadă hastam utkșeptumic-ahatyapakș^ptum vă tadă hastavătyătinapradețz prayatnah sanjnăyate tam prayatnam gurutvani căpekșamădăd atmahastasarpyogădă karma bha vati hastavat sarvățarîrăv'iyăveșa pădădișu c?ti (там же, ПБ, с ) SN Sen Teoria mpetus a lui Prașastapada - Coigres Internação des Sciences Wrocław, , c - AT Grigorian Mecanica din antichitate până în timpurile moderne М , , "с В Sigiliu Științele pozitive ale hindușilor antici Delhi, , cap "Vega" yadă tomaram rapidă gfhîtvotkșzptum icchotpadyate tad anantaram prayatnah tamapeksamănadyathoktăt samyogadvayăt tomarahastayor yuga-pad ăk'irșana karmanî bhavatah, prasărit* ca hast? tadăkarșanărthab prayatno nivirtat? taâanantaram tlryagărdhvam dâramăsannam vă kșipă-mîticchă sanjăyate tadanantaram tadanurupah prayatnastamapekșamăna-stomarahastasarpyogo nodanăkhyab tasmăt tomare karmotpannam nodană-pekșary, tasmlnsamskăramărabhate, tatah samskăranodanăbhyăm tăvat kar- mâni bhavanti yâvadhastatomaravibhăga iti, vibhâgâd nodane nivrtte sam-skârădărdhvaiy, tiryagdăramâlannani vă prayatnânurăpânikarmăni bha-vantyăpatanâditi (ПБ, c - ) Там же, с yo balavăn kftavyăyâmo vâmena karena dhanur viștabhya dakșinena Qararp sandhâya saQarărri jyâtn mușținâ grhîtvă âkarșanecchâtri karoti sajyestrâkarșayăbhyetaddhanuriti, tadanantaratn prayâtnastapyarmadâsâmâstas-armadâsâmâstaakarșayâmâs ădaivotpadyate tadalva tamena prayatnamapekșamanaddhastajyățarasa ipyogâd jyăyăTți țâre ca karma pray-atnaviQișțhahastajyăQarasamyogamapekșamânăbhyării karmănî bhavato dha-nupattekoțority dha-nușatâșă și dha-nutpadyate și nătafr paramanena gantavyarpiti yajjnănarp tatastadăkarșanarthasya prayatnasya vinăstastatafy punarmokșanecchă sanjăyate tadanantaram prayatnastamapek-șamănădătmăngulisamyogădangulikarma tasmă jj yănulivibhăgafy tato vibhăgăt sarpyogavinăQah tasmin vinaștașțeușăpaksăbhăbhăpăsăbhăbhăbhăpădy ăro mandalîbhătam dhanur yathă-vasthitarp sthăpayati tadă tameva sarpskă ramapekșamănaddhanurjyăsamyo-găj jyăyărp țâre ca karmotpadyate tatsvâranăpekșaip jyăyătp șarpskă iăsamyo-găjă tașăpekșapyro tașapekșaipro mădișăvădyam karma nodanăpekșamișau sarpskăramărabhate tasmât samscărannodanasahăyăt tăvăt karmărti bhavanti yâvadișujyavibhâgo vibhâgannivrtte nodane kar-manyuttarotiârariășusarțiskârădevăpatanâditi (ПБ, c - ) gurutvădyadadhoganarp tatpatanam (PB, p ) tatrădyam gurutvăd dvitîyădîni tu gurutvasamskărăbhyâm (PB, •c ) S N Sen Teoria impulsului a lui Prastapada, c U Piatra prețioasă, conform legendei, este un mijloc magic de a detecta un hoț - adrișta sufletului hoțului provoacă mișcarea acestuia PB, p A T Grigorian, V P Zubov Eseuri despre dezvoltarea conceptelor de bază ale mecanicii M , , p N V Isaeva CONCEPTUL DE SUFLET INDIVIDUAL ÎN COMENTARIUL LUI SANKARA LA BRAHMA-SUTRA Pasajul propus este un extras din lucrarea centrală a școlii Advaita Vedanta - comentariul lui Shankara asupra Brahma Sutrelor lui Badarayana Sutrele Badarayana au fost compuse între secolul al II-lea î Hr î Hr e si secolul II n e Sunt considerate prima încercare existentă de expunere sistematică a ideilor principale ale Upanishad-urilor Având în vedere concizia extremă a acestor texte (fiecare sutră se potrivește literalmente în două sau trei cuvinte; de regulă, acestea sunt nume legate de dependența de caz), a devenit necesară extinderea conținutului lor și, prin urmare, interpretarea lor Așa au apărut celebrele comentarii (bhashya) despre Brahma Sutre, iar primele și cele mai independente dintre ele au servit drept bază pentru diferite tendințe filozofice din Vedanta Comentariile lui Shankara (secolul al VIII-lea) și Ramanuja (secolul al XI-lea) sunt deosebit de cunoscute Toți comentatorii reproduc împărțirea structurală a Brahma Sutrelor în capitole (adhyaya) și secțiuni (pada), uneori diferând între ei în împărțirea în adhikarane (conform subiectului discuției) Nu doar al doilea este polemic, ci și toate celelalte capitole apar de obicei ca un dialog între autor și un adversar imaginar Avem impresia că în comentariul său, Shankara, de exemplu, încearcă el însuși să epuizeze toate obiecțiile care pot fi ridicate împotriva sistemului său Adesea, de-a lungul mai multor sutre, el expune în detaliu soluția unei probleme filosofice, care, de fapt, se dovedește a fi doar părerea lui pUrvapakșa |Gna prima privire'; această opinie este urmată de prezentarea conceptului de Advaist însuși În traducere, am omis acele sutre intermediare ( - , - ) care sunt dedicate în întregime afirmațiilor adversarului imaginar Pentru traducere a fost ales un pasaj destul de solid, dedicat înțelegerii naturii sufletului individual (jiva) în sistemul lui Shankara Într-un anumit sens, se poate considera că tema sufletului individual este centrală pentru Advaita și, mai larg, pentru Vedanta în general, întrucât principalul lucru în Vedanta este teza unității sufletului uman (mai precis, sufletul lui Legea dumnezeu ființă vie - jiva), sau atman, cu cel mai înalt Brahman Ideea de atman a devenit un punct de contact între metafizică și etică, un nod de împletire a altor probleme Să luăm relația ontologică zeu-suflet-lume și problema consecventă a creației ca evoluție sau absența ei, cu alte cuvinte, problema inevitabilă a cauzalității; ne întoarcem la căutarea sursei conștiinței de sine și a capacității cognitive, a formelor de cunoaștere și a criteriilor de fiabilitate a acestora; Fie că luăm în considerare problemele etice asociate cu independența relativă a unei persoane în cadrul karmei acumulate, precum și cu atitudinea față de cerințele rituale și ideile religioase tradiționale, toate acestea într-un fel sau altul se închid pe ideea unui individ suflet Pasajul de mai sus se ocupă în primul rând de originea sufletului, eternitatea lui, relația sa cu Brahman și gradul de realitate; apoi vorbește despre conștiința cu care este înzestrat sufletul; partea finală a secțiunii surprinde ideile lui Shankara despre activitățile ei "Este ușor de observat că însăși succesiunea de luare în considerare a acestor probleme în textul comentariului Badarayana și Shankara servește ca o reflectare indirectă a ideii Vedanta despre unitatea atman și "Brahman: caracteristicile jiva" se corelează în mod clar cu binecunoscuta definiție a lui Brahman ca sac-cidănanda, adică cu aspecte ale realității, conștiinței și beatitudinii sale "În această scurtă prefață vom încerca mai clar" să identificăm conexiunile și relațiile logice atât în interiorul pasajului în sine, cât și atunci când comparăm prevederile acestuia cu alte locuri din comentariul lui Shankara și chiar cu alte sisteme Acest lucru este necesar, deoarece Advaist însuși a văzut învățătura lui în primul rând ca pe o dezvoltare și o explicație a textelor shruti, unde fiecare poziție era la fel de importantă și, prin urmare, independentă Potrivit lui Shankara, jiva este eternă - fără început și indestructibil Advaistul crede că nu se poate vorbi deloc despre crearea sa (sau, notăm în paranteze, despre crearea a ceva) într-un sens absolut, întrucât în cele din urmă totul este Brahman, lipsit de părți și caracteristici, Brahman, a cărui natură este neschimbătoare Prin urmare, pe de o parte, jiva este eternă și fără început, dar, în același timp, realitatea sa este realitatea sufletului ca Brahman, dar nu ca entitate independentă separată, această realitate este complet expusă numai odată cu dizolvarea suflet în cel mai înalt principiu Mintea umană, care se află în stadiul de cunoaștere nesuperioară, profană (aparavidya), poate înțelege această stare de lucruri numai prin ideea de creație ciclică, care implică separarea periodică, "înmugurire", a sufletului individual din Atmanul superior și dispariția lui în pralaya Dacă pentru Rama-yoji, să zicem, eternitatea sufletului este legată de realitatea sa ireductibilă a unui atom de substanță separat, atunci, din punctul de vedere al Advaist, eternitatea jiva se datorează identității sale cu Brahman Ambii acești vedanți aderă la conceptul de cauzalitate, care se numește Satkaryavada Potrivit acesteia, efectul este implicit înglobat în cauză - el preexistă în ea și este determinat de ea Pentru Ramanuja, motivul apariției sufletelor este Brahman, în sensul că întregul este întotdeauna "primul" al părții În același timp, Brahman este substratul schimbărilor, care se desfășoară de fapt în lume, așa cum lutul se transformă în oale, iar laptele în caș Zeul lui Ramanuja se dezvoltă și crește dintr-o unitate fără formă în eterogenitatea lucrurilor și a sufletelor individuale, inerente lui potențial Această versiune a conceptului de satkaryavada se numește parinamavada, sau doctrina modificării, evoluției Pe lângă vishishtadvaita lui Ramanuja, este caracteristic, de exemplu, pentru Samkhya Shankara, încercând să împace pretențiile Shruti ale lui Brahman ca cauză a lumii cu declarația imuabilității acesteia, aderă la o versiune diferită a Satkaryavada, numită vivar-tavada Din punctul de vedere al cunoașterii superioare, spune vivartava-da, nu există altă realitate decât singurul și eternul Brahman, cu care nimic nu se întâmplă și nu s-a întâmplat niciodată Brahman este sursa aspectului iluzoriu al Universului, ale cărui proprietăți multiple sunt doar "suprapuse" acestuia Întrucât el, în această înfățișare parcă înzestrat cu calități (saguna), stă la baza lumii vizibile, apar direct doar caracteristicile sale ca sat (reale), în special, ca spațiu de umplere, omniprezent Potrivit lui Shankara, pentru percepția umană de zi cu zi, realitatea apare ca extensie, manifestare, plenitudine Strict vorbind, advaita consideră lumea fenomenală - produsul mayei - ca sadasadanirvacanlya "indefinibilă în termeni de real și ireal" și doar realitatea jiva în esența sa nu are nevoie de rezerve, doar sufletul, inițial identic cu cel mai înalt Brahman , poate fi definit ca sat Sufletul este omniprezent (vibhu) și omniprezent (sarvagăta) ca Brahman; ne vom feri doar să interpretăm aceste caracteristici ca definiții semnificative Ele înseamnă mai degrabă non-finitivitatea în timp și spațiu, imposibilitatea existenței adevărate a ceva ce nu ar fi sufletul și Brahman Potrivit lui Shankara, pluralitatea sufletelor se referă doar la nivelul lumii empirice, este asociată cu evoluția anterioară (parinama), care a avut loc în întregime pe tărâmul avidya și a înzestrat sufletul cu individualitate - o istorie comprimată a sa nașterile anterioare Atâta timp cât atmanul se află în cadrul sistemului corp-minte-simțire, unitatea completă-absorbție (sarvatha-aikyam) între el și Brahman este imposibilă, există doar non-diferențiere, asemănare (ca între reflecție - pratibimba și reflectat) - bimba) Pasajul de mai sus dezvoltă o viziune ușor diferită asupra pluralității sufletelor, care se numește avachchedavada În Sutra , Shankara dă exemplul unui singur eter, care * pare spulberată de vase de lut împrăștiate Este suficient să îndepărtați oalele și va fi restabilită unitatea originală a eterului; astfel sufletul, interpretat nu mai mult ca o reflectare a conștiinței pure în avidya, ci ca această conștiință însăși, după îndepărtarea upad-hi, restricțiile trecătoare ale avidya, se realizează imediat ca Brahman Deoarece ambele concepte sunt date de Shankara secvenţial, fără a dezvălui nicio contradicţie internă, ele ar trebui probabil considerate ca metafore-aproximaţii pentru a dezvălui esenţa sufletului individual, dar în niciun caz într-un sens literal (mukhyatn) Se mai poate adăuga că, dacă prati-bimbavada este mai potrivită pentru starea de asemănare cu cel mai înalt Atman, care poate fi atins în timpul vieții , atunci avachchedavada, în care se pune accent pe dizolvarea completă a sufletului în Brahman, este aplicabilă eliberare dobândită după moarte, când inerția trecutului este epuizată karma Însăși identitatea sufletului individual și a Brahmanului superior este postulată de Shankara, pornind de la esența lor identică Opunând la Vaisheshika, adepții Canadei, care considerau conștiința ca fiind trecătoare (âgantuka), o caracteristică accidentală a sufletului, Shankara se alătură afirmației Sankhya că sufletul este conștient prin propria sa natură Astfel, conștiința (caitanya, vidyâ) este văzută în advaita ca o realitate independentă, mereu existentă, care este evidentă de la sine Ea manifestă orice altceva, "luminând totul ca o lampă", dar ea însăși nu are nevoie de nicio altă realitate pentru manifestarea sa, adică este înțeleasă ca autoluminoasă (svayamprakâsa) În cele din urmă, este neschimbător, unul, și nu este altul decât Brahman Conștiința, care este de obicei asociată cu distincția dintre cunoaștere (jnana), subiectul cunoaștere (jnatri) și obiectul cunoașterii, este clasificată de Shankara drept stadiul aparavidya și este privită de el pur și simplu ca fiind practic convenabilă (vyâvahârika); advaitistul asociază aspectul său cu impunerea caracteristicilor avidya asupra atmanului Nu este o coincidență că sutra sună pentru Shankara după cum urmează: "Aceasta este cunoașterea însăși", adică el citește cuvântul jnah folosit în ea Badarayana, ca jnăna "cunoaștere", "conștiință" Conform gramaticii lui Panini (III, - ), jnah înseamnă jiiătr "cunoaștere", "subiect al cunoașterii" În acest sens, Ramanuja și un alt comentator al Brahma Sutrelor, Nimbarka, interpretează Sutra Astfel, Ramanuja consideră cunoașterea ca o caracteristică esențială, inalienabilă, aparținând atmanului (sufletele individuale și Ishvara) în contrast cu jada (lucrurile neînsuflețite) Pentru Shankara, Sutra este un adhikarana în sine Considerând cunoașterea ca fiind esența (svarupa) sufletului, el compară conștiința cu lumina și căldura, care apar în raport cu focul nu ca caracteristici esențiale, ci ca natură proprie; focul în acest caz nu este un substrat - purtător de calități, el însuși este lumină și căldură Brahman in advaita este atins nu prin cunoaștere, ci printr-un "act unic de a înțelege identitatea sufletului și a lui Dumnezeu, crescând în cunoaștere pură Orice conținut al cunoașterii (și conștiința individuală, inclusiv oricare dintre caracteristicile sale) este doar obiectul său - ceva extern și, prin urmare, înlocuit Yuno dispare și "se retrage" pur și simplu pentru că se pretează la obiectivare Aceasta este explicația pentru imposibilitatea predării înțelegerii lui Brahman, precum și atribuirea tuturor definițiilor sale posibile stadiului aparavidya Pentru Ramanuja, ideea de advaita despre cunoaștere ca identitate pură a sufletului și a Brahmanului, unde orice diferențiere și caracteristică dispar, este lipsită de sens Într-adevăr, o astfel de identitate atârnă în pragul inexistenței, realitatea ei este doar postulată, introdusă arbitrar grație referirii la texte sacre Din cauza acestei periculoase limite a sunyavada, vedantinii de mai târziu au numit Shankara prac'channa bauddha "budist ascuns" Sfera cunoștințelor nesuperioare, profane din sistemul lui Shankara include nu numai experiența senzorială și raționamentul logic, ci și toată practica religioasă obișnuită, unde obiectul de cult este zeul creator - Ishvara, înzestrat cu multe calități bune Datorită interpretării sale asupra Brahmanului superior, Advaita se deosebește de alte școli ale Vedanta, pentru care cea mai înaltă realitate este Saguna Brahman În cele din urmă, chiar și toate distincțiile etice și prescripțiile rituale există în advaita doar ca legături externe și mijloace de orientare în lumea karmei "În principiu", spune Shankara, "orice cerere este o concepție greșită, existentă numai pentru cel care nu vede , că atmanul său nu este mai conectat cu corpul decât eterul cu oale în mișcare" (comentariu, la Brahma Sutre) II , III, ) Potrivit Advaita, activitatea nu este inerentă sufletului în virtutea naturii sale, deoarece sufletul este în esență identic cu cel mai înalt Brahman; de la recunoaşterea activităţii sale, aducând inevitabil suferinţă, ar urma recunoaşterea imposibilităţii eliberării definitive Shankara crede că activitatea nu poate fi complet restrânsă în potență - chiar dacă cineva evită cu sârguință circumstanțele care contribuie la actualizarea ei Până la urmă, dacă posibilitatea eliberării ar depinde de aceste împrejurări, în esență, de utilizarea mijloacelor externe, această posibilitate nu ar fi absolută și autosuficientă Rezumând considerarea conceptului de suflet individual în Advaita, să încercăm să distingem între prevederile acestui sistem și învățăturile cele mai apropiate de el în spirit: Sankhya și Vishishtadvaita Ramanuja După cum știți, conform învățăturilor lui Ramanuja, jiva, fiind una cu Brahman, este totuși înzestrată cu o serie de caracteristici specifice: o anumită dimensiune (minimă), capacitatea de a fi conștient și de a acționa Sankhya dar amintește izbitor de advaita în tratarea lui atman, care în ambele sisteme este privită ca o realitate lipsită de trăsături, inactivă, care este conștiința pură În același timp, Samkhya, spre deosebire de învățăturile lui Shankara, apără teza pluralității atmanilor În primul rând, observăm că avidya din sistemul Shankara poate fi adusă mai aproape de ideea condiționalității încarnărilor viitoare ale sufletului prin acțiunile sale din trecut, deoarece lumea avidya, adică lumea fenomenală care face nu au o realitate independentă, este lumea conexiunii samsarice a sufletului cu reîncarnările sale, care se supun legii karmei Acest lucru clarifică următoarele puncte: ) Brahman nu are legătură cu lumea devenirii, a variabilitatii (determinată de karma) și poate fi înțeles în advaita doar "ca ceva opus acesteia; ) karma, adică funcționarea, desfășurarea avidya, apare ca fiind externă lui Brahman Ca urmare a anumitor acțiuni, sentimente și impulsuri ale sufletului individual din trecut, anumite organe de simț, caracter, caracteristici personale ale viitoarei întrupări a sufletului sunt generate de karma Karma creează sufletului un mod viitor de a percepe lumea, schițând contururile destinului viitor, în timp ce această soartă este în puterea sa și epuizată de fenomenele fenomenale; de fapt, se poate argumenta cu suficientă rațiune că karma este cea care creează lumea fenomenelor Acest proces este fără început (deoarece avidya este lipsită de început și nu există naștere pentru suflet) Se pare că o astfel de abordare nu va fi o interpretare arbitrară a opiniilor lui Shankara în spiritul "idealismului subiectiv" al lui Vijnanavada, cu care a luptat activ Să ne amintim că Shankara nu face distincție între Maya și Avidya - aspectul universal al jocului iluzoriu al devenirii și percepția subiectiv-obscure - Ignoranța În cele din urmă, să ne amintim, pentru a fi din nou convinși de o astfel de "unicitate" a lumii (fără a o împărți într-o dualitate de imagine și reflecție) de către Shankara, că toate trăsăturile mentale ale sufletului sunt formațiuni de avidya; prin analogie cu Sankhya, putem spune că toate acestea sunt formațiuni "naturale" La nivelul realității maya, relația imagine-reflecție există doar între Brahman și jiva; din punctul de vedere al adevărului cel mai înalt, sufletul însuși, în esență, nu are nimic de reflectat, doar privește prin plasă, sau mai bine zis, sticla colorată a avidya; de unde înțelegerea atmanului ca "martor" (shakiiin) Este important doar să fii conștient de faptul că sticla nu este privită prin lumină, fasciculul care îl luminează cade din partea văzătorului; și totuși lumea avidya nu este doar un fel de imagine, imaginea este translucidă, pentru că lumina trece mai departe Atâta timp cât o rază de lumină trece prin sticlă, ea însăși pare a fi colorată, dar pe măsură ce se îndepărtează din ce în ce mai mult de ea, lumina își pierde culoarea Desigur, lumea nu este definită în advaita prin subiectiv caracteristici ale unei conștiințe individuale specifice, dar comune tuturor sufletelor, avidya, care este una, la fel cum Brahman este una "Deoarece sufletul individual și cel mai înalt Atman", spune Shankara, "diferă doar prin nume și s-a stabilit că cea mai înaltă cunoaștere vorbește despre identitatea și unitatea lor completă, este inutil să insistăm asupra pluralității atmanilor și să credem că sufletul este diferit de cele mai înalte suflete yut "(comentar, la "Brahma-sutre "II, I, ); ) în sfârșit, încă un argument în favoarea comparării avidya și karma: cunoașterea rațională (să zicem, cu ajutorul categoriilor logice) nu este doar un tip inferior de cunoaștere, de la care este posibilă o tranziție treptată la cunoașterea superioară Există doar modalități de a duce la vidya, care sunt totuși separate de această cunoaștere În același mod, meritele morale și religioase, legitime în cadrul karmei, nu pot servi ca mijloc sau punte de tranziție către realizarea identității sufletului cu Brahman Odată cu eliberarea, ele devin pur și simplu inutile; mai mult, eliberarea este posibilă doar ca distrugere a lor În Sankhya, datorită faptului că atman (purusha) este conștiință pură, mai departe indefinibilă, iar prakriti este responsabilă pentru crearea lumii naturale, purusha este considerat fundamental inactiv Totuși, dacă în Advaita pluralitatea de suflete (lanțul karmei este același suflet, dar există multe dintre aceste lanțuri) se referă doar la nivelul inferior, empiric al realității, determinat prin intermediul aparavidya, atunci în Sankhya, ca deja mentionat, realitatea este o multitudine de atman Acest lucru se explică prin faptul că formațiunile de prakriti nu depind de purusas (în advait, maya, avidya este shakti, puterea creatoare a lui Brahman, ca să spunem așa, reversul ei, "nu este definită nici ca fiind identică cu aceasta, nici ca diferit de el") Fiind independente de conștiință, se pot forma diverse modificări ale prakriti, definind o multitudine de atman puri Pluralitatea atmanilor din Sankhya corespunde cu realitatea naturii, deoarece în afara relației cu prakriti toate purusha-urile sunt la fel de indefinibile și, prin urmare, practic nedistinse Din cauza acestei corelații inevitabile dintre pluralitatea conștiințelor și realitatea lumii naturale, neînsuflețite, în Vishishtadvaita (al cărui miez, doctrina bhakti, necesită o relație între cel puțin două atman reale), recunoașterea existenței reale a lumea devine necesară pentru echilibrul intern al sistemului Legat de aceasta este activitatea, care, împreună cu cunoașterea, este considerată în sistemul Ramanuja ca o proprietate inalienabilă (vishesana) a sufletului, potențial păstrată în eliberare și, ca urmare, individualitatea ireductibilă a fiecărei jiva Datorită realității indestructibile a lumii (doar trecerea ei la o stare "subtilă" - sukshma - este posibilă), karma joacă un rol mult mai semnificativ în Vishishtadvaita decât în învățăturile lui Shankara În advaita, eliberarea din starea de samsara este considerată ca un eveniment datorat însăși esenței sufletului individual: " întrucât buddhi și atman sunt diferite [în natură], sfârșitul unei astfel de uniuni vine inevitabil" (comentar , despre Brahma Sutre , , ) În sistemul Ramanuja, eliberarea de karma seamănă mai degrabă cu un deznodământ atașat artificial, care vine doar prin harul lui Dumnezeu (ca darul său - prasada-da), este interpretată ca scăpare de suferință, dar nu de toate caracteristicile personale în general Nu întâmplător, datorită unei realități atât de neschimbate a lumii, proprietatea cunoașterii este înțeleasă de Ramanuja după principiul reflecției; gradul de adevăr al cunoașterii depinde doar de caracterul complet al acoperirii subiectului "Brahma Sutre" Comentariul lui Shankara , Capitolul II, Secțiunea III Sutra Există un atman numit suflet individual, controlorul suprem al corpului și simțurilor, asociat cu roadele acțiunii Fie el, ca cerul și așa mai departe, se naște din Brahman, fie, ca și Brahman, nu se naște - acesta este subiectul controverselor în spusele shruti În unele locuri, shruti, pe exemplul scânteilor și focului, tradiția sacră afirmă nașterea sufletului din Brahmanul superior, în timp ce în alte locuri este considerată natura sufletului, abordând-o ca o manifestare a Brahmanului superior - iar apoi în shruti se spune că nu există generație [a sufletului] Să presupunem acum că sufletul este într-adevăr născut De ce [avem dreptul să facem asta]? Pentru că nu există o contradicție logică în [o astfel de] afirmație [Există o vorbă:] "Dacă unul este cunoscut, totul este cunoscut" Afirmația [conform căreia] tot ceea ce există cu adevărat are ca sursă pe Brahman, nu ar intra în conflict [cu ea] Și dacă sufletul ar avea o altă esență, ar putea apărea o contradicție cu o astfel de afirmație Căci este imposibil de recunoscut că sufletul este la fel de imuabil ca cel mai înalt Atman, deoarece caracteristicile lor sunt diferite La urma urmei, cel mai înalt Atman este purtătorul unor calități precum lipsa de păcat și altele asemenea, iar sufletul este opusul acestui lucru / Din cauza fragmentării, s-a stabilit o schimbare în natura eterului și orice altceva Deoarece eterul și altele asemenea sunt fragmentate, prin urmare, toate sunt supuse unei schimbări în esența lor În mod similar, nașterea sufletului este stabilită - ca și cu eterul și alte lucruri ' Căci sufletul - fragmentat, intrat în corpuri separate - are karma sub formă de merit sfânt sau [comportament] nepotrivit, este asociat cu "fericirea și suferința; prin urmare, nașterea ei trebuie să aibă loc în împrejurări adecvate pentru aceasta În plus, [Upanishadele învață]: "Așa cum cele mai mici scântei se împrăștie din foc, tot așa toate forțele vitale [vin] din acest Atman" (Br Up II, , ) , instruind despre crearea a ceea ce este gustat - vital similare acestora; "Astfel totul se răspândește din Atman", instruind despre creatul separat sub formă de atman care mănâncă "Așa cum mii de scântei apar dintr-un foc strălucitor, asemănător cu acesta, tot așa din eternul [Atman], o, vrednic, se nasc diferite ființe - și mergi la el" - așa nașterea și moartea multor suflete vii sunt spuse în astfel de declarații de shruti; pentru că [toate] sufletele sunt ca Atmanul superior în virtutea conștiinței Cu toate acestea, niciuna dintre zicerile shruti nu poate fi respinsă, dar, fiind auzită, trebuie cu siguranță să se alăture celor stabilite anterior, chiar dacă [aceștia din urmă] sunt ei înșiși lipsiți de contradicții și formează un întreg În acest caz, afirmațiile originale ale Shruti sunt suplimentare, ele trebuie clarificate cu privire la esența diferenței [lor] [cu cele ulterioare] Și există o vorbă: "Acest atman însuși este creat" - și altele asemenea Așa se naște sufletul Dar afirmăm în conformitate cu [Badarayana] stabilit: Sufletul nu este generat De ce? Pentru că nu există dovezi de shruti [altfel] Într-adevăr, în multe locuri shruti nu spune despre nașterea ei "Dar s-a stabilit că nicio rostire a unui shruti nu poate fi respinsă odată ce este auzită - Este adevărat Dar [totuși] susținem că nașterea ei nu există De ce? Și pentru eternitate Și aici stă în sensul "și așa mai departe", amintind afirmațiile tradiției sacre, nenăscutul sufletului și altele asemenea Căci eternitatea ei este cuprinsă din shruti prin [compararea cu] ne-nașterea și permanența naturii Brahmanului neschimbător, care rămâne sub forma sufletului și sub forma lui Brahman Prin urmare, este imposibil de fundamentat [posibilitatea] de a te naște cuiva cu o astfel de natură Ce sunt aceste vorbe? "Sufletul nu moare" (ChhUp VI, , ), "Acest mare Atman nenăscut este Brahmanul indestructibil, nemuritor, constant și neînfricat" (BrUp IV, , ), "La urma urmei, înțeleptul [Brahman] nu se naște și nu moare ]" (KatUp II, ), "Nenăscut, etern, imuabil, acest [Brahman] primordial" (KatUp II, ), "După ce am creat aceasta, am intrat în el (TaittUp II, ) , ), "Întrând cu acest suflet, atman [în ele], voi manifesta nume și forme" (ChhUp VI, , ), "El este cel care a intrat aici până la vârful unghiilor" (BrUp I) , , ), "Tu ești Acela" (ChhUp VI, , ), "Eu sunt Brahman" (BrUp I, , ), "Acest atman "este Brahman, percepția directă constantă a tuturor" (BrUp) II, , ) Astfel, astfel de adevăruri, vorbind despre eternitate, exclud nașterea sufletului Dar la urma urmei, o schimbare a naturii este legată de fragmentare și, din moment ce sufletul suferă schimbări, el este generat "Așa se spune, dar este subînțeles că fragmentarea ei nu este înrădăcinată în ea însăși "Un singur zeu, ascuns în toate ființele, este atmanul interior atotpătrunzător al tuturor ființelor" (ShvetUp VI, ) - așa spun shrutis-ul Motivul fragmentării sale constă în limitările trecătoare [curgând] din buddhi și altele asemenea, la fel cum motivul [fragmentării] eterului de lumină [stă] în legătura sa cu vasele de lut Și șastrele spun același lucru: "El, acest atman, este Brahman, constând din cunoaștere, constând din inteligență, forțe vitale, din vedere și auz" (Brup IV, ) Acestea și alte afirmații arată în Brahmanul imuabil, real și unic, prezența unei naturi compuse sub formă de buddhi și așa mai departe Această natură a lui nu trebuie privită ca o manifestare a unei esențe fragmentate, [ci pur și simplu] ca o tulburare a acestei esențe, așa cum [se spune că] o persoană nenorocită este ca o femeie etc anihilarea sufletului , aceasta trebuie pusă pe seama asocierii cu limitări tranzitorii (decaderi) Odată cu apariția lor vine și nașterea sufletului, iar odată cu distrugerea lor - moartea lui [până la o nouă naștere] Iar când shruti spune: "Totitatea conștiinței, care a apărut din aceste elemente, moare odată cu ele; după moarte nu există conștiință" (Brup IV, ), iar în acest caz este implicată dispariția upadhi-ului, dar deloc dispariția sufletului Mai mult [maitreyi zice]: "Iată, doamne, mă arunci în confuzie, și nu înțeleg aceasta, că după moarte nu există conștiință" Începând cu întrebarea pusă, el explică în continuare [Yajnavalkya]: "Nu mă cufund în jenă, dragă, pentru că acest atman nu piere, dragă, are calitatea de indestructibilitate și nu există nicio legătură cu limitările trecătoare" (BrUp IV, , ) Dacă natura imuabilului Brahman este admisă în suflet, nu există nicio contradicție într-o astfel de afirmație Diferența dintre caracteristicile lor este cauza limitărilor tranzitorii [Pronunțarea de mai sus a Sruti se termină cu cuvintele:) "De aceea, continuă să vorbești de dragul eliberării finale" (Brup IV, , ) Astfel, în atman, care constă în cunoaștere, natura Atmanului suprem este afirmată prin eliminarea tuturor caracteristicilor samsarei Aceasta înseamnă că atmanul nu se naște și nu moare Sutra Este însăși (co)cunoașterea Fie, conform adepților Canadei, acest [suflet] este înzestrat cu o conștiință trecătoare, dar este el însuși inconștient, fie, așa cum cred Sankhyaikas, propria sa natură este conștiința rațională eternă - așa este îndoiala Deocamdată, să acceptăm [premisa că] conștiința atmanului este trecătoare și este generată de unirea atmanului cu manas, la fel cum proprietatea roșeață etc , ia naștere din unirea vaselor de lut cu focul Căci dacă ar exista conștiință veșnică, atunci stările de somn, leșin sau posesie (ar fi însoțite de) conștiință Cu toate acestea, [oamenii] înșiși, atunci când sunt întrebați, spun: "Nu eram conștienți de nimic", în timp ce erau în [obișnuit ] afirmă de care sunt în mod clar conștienți Prin urmare, deoarece conștiința [se manifestă] numai uneori, atmanul este înzestrat cu conștiință tranzitorie Dar ca răspuns la un astfel de raționament, se spune: (Con)cunoașterea, [adică] conștiința eternă, este Atmanul, deoarece nu este generat, ci este cel mai înalt Brahman neschimbător, care apare sub forma unui suflet datorită lui unire "cu limitări trecătoare Natura proprie a celui mai înalt Brahman este afirmată de tradiția sacră ca conștiință: "Cunoașterea, fericirea este Brahman" (BrUp III, ), "Adevărul, cunoașterea, infinitul este Brahman" - (TaittUp II, ), "Fără altul, fără exteriorul, integral, întregul este numai * cunoaștere "(BrUp IV, , ); [cunoscute] și alte afirmații în același sens Deoarece este așa, iar jiva este Brahmanul suprem, atunci esența sufletului individual este conștiința sa eternă, așa cum [esența] focului este lumina și căldura Există afirmații Shruti cu privire la atman, care constă în cunoaștere: "Eu [El însuși] nu doarme, se uită la [sentimentele" adormite" (BrUp IV, , ), "Acest Purusha este auto-luminos" (BrUp IV, , ), "La urma urmei, nu este moarte pentru cunoaștere și pentru cunoaștere" (Brup IV, , ) și alte cuvinte asemănătoare, [de exemplu:] simțuri, cunoaște-l, cunoaște-l " (Asta este ,] esența lui este cuprinsă prin cunoaștere "Dar dacă conștiința este natura eternă [atman], atunci mirosul și alte [simțuri] sunt de prisos - Nu, nu este; (sunt necesare] de dragul de a distinge obiectele [fiecărui simț] - precum mirosul etc Căci se spune: "Pentru miros, miros", și altele asemenea În ceea ce privește cei care dorm - [presupuse] neconștienți, sunt cunoscute proverbe * shrutis despre asta, care resping [o astfel de opinie] Adormit adânc, "pentru că el * nu vede, văzătorul, atunci nu vede, dar nu există nicio dispariție a văzului și vederii, întrucât [văzătorul] este indestructibil; pur și simplu nu este nimic altceva aici pentru el, diferit de celălalt, pe care să-l poată vedea" (Brup IV, ); alte vorbe asemănătoare vorbesc despre același lucru Prin urmare, imposibilitatea conștiinței este cauzată de absența obiectelor, dar nu de absența conștiinței La fel, lumina care zboară în spațiu nu este vizibilă, din cauza absenței obiectelor care pot fi iluminate, și nu pentru că ea în sine nu există Prin urmare, raționamentul logic al Vaisheshika și al altora este contrar sruti și este înfundat în amăgire Prin urmare, afirmăm că atmanul, prin însăși natura sa, este doar conștiință eternă* Sutra Dar numai în măsura în care esența ei este determinată de această calitate, [dyuiaf ca cunoașterea, este numită [înzestrată cu dimensiunea unui atol^ Cuvântul nu respinge "purvapaksha" [Deci] sufletul nu are dimensiunea unui atom La urma urmei, shruti nu vorbește despre nașterea Brahmanului superior, dar în spusele originale ale shruti și prescripțiile care vorbesc despre identitate, se stabilește că sufletul este cel mai înalt Brahman Dar, din moment ce sufletul este Brahmanul suprem, prin urmare, cât de mare [în măsura] este Brahmanul suprem, atât de [mare] trebuie să fie sufletul Dar tradiția sacră a stabilit omniprezența Brahmanului suprem; prin urmare, sufletul este omniprezent În plus, [se cunosc zicalele lui Shruti]: "La urma urmei, acel mare atman nenăscut; constând în cunoaștere, [rămâne] în forțele vitale" - și alte afirmații ale shruti și smriti, referitoare la suflet și vorbind despre [sa] omniprezență În plus, dacă sufletul ar fi de mărimea unui atom, ar fi imposibil să existe o senzație răspândită în tot corpul Dacă [se spune că] asta se datorează conexiunii cu pielea, vom obiecta La urma urmei, [a lua în considerare] senzația de înțepătura unui spin care se răspândește pe tot corpul ar fi o presupunere prea largă Deși contactul spinului cu pielea atinge întreaga piele, iar pielea acoperă tot corpul, dar numai piciorul, străpuns de spin, percepe senzația Iar calitatea unei cantități [mărimea unui atom] nu se poate răspândi dincolo de limitele purtătorului [ei], pentru că calitatea care a părăsit substratul său și-ar pierde calitatea Iar lumina lămpii are o altă esență, numită altfel Dacă permitem capacității să servească drept calitate [a unui miros], atunci mirosul trebuie să rămână și cu purtătorul [său], altfel calitatea sa ar deveni o presupunere prea largă Cu această ocazie se spune de către cei născuți pe insulă (Vyasa): "Oamenii ignoranți, după ce au perceput mirosul în apă, ar spune [că s-a răspândit dincolo de purtător] Să știe că mirosul este [o proprietate] numai a pământului și [cu el] unește apa și aerul Și întrucât conștiința sufletului se extinde pe întregul corp, sufletul nu poate avea dimensiunea unui atom Căci conștiința este propria sa natură, [așa cum natura] focului este căldură și lumină; la urma urmei, nu există nicio diviziune aici în calitate și purtător Iar dimensiunile corpului [pentru suflet] au fost respinse [mai devreme] Prin urmare, sufletul este infinit Dar de ce atunci [sufletul] este numit atomic etc ? La aceasta se spune: dar turnarea, întrucât esența ei este determinată de această calitate, [duta] se numește înzestrată cu {mărimea unui atom] Care sunt aceste calități ale buddhi? Aceste calități sunt dorința, ura, fericirea, suferința și altele asemenea Calitățile lui buddhi formează natura sufletului în timp ce atmanul este în starea de samsara [Spunând că atman] are aceste calități ca esență, [implică faptul că] astfel de calități sunt fundamentale pentru el Privat de calitățile lui buddhi, atmanul complet pur nu este supus samsarei Deoarece motivul pentru caracteristicile samsarice ale existenței ca făcător |[sau] mâncător etc , este impunerea calităților upadhi înrădăcinate în minte asupra atmanului real mereu liber, care nu este un făcător sau mâncător și [este] în afara samsarei Prin urmare, numai pentru că esența acestui [suflet] constă din calități la fel de mari ca buddhi, sufletul este numit extins; și tocmai pentru că aceste [calități] merg și [vin în samsara], sufletul mai este numit și merge și [vine], și nu de la sine În plus: "Cunoașteți sufletul ca [care are dimensiunea] o sutime parte din vârful unui păr despicat în o sută, - (și totuși] ca infinit" (ShvetUp V, ), - astfel, după ce a proclamat că sufletul este înzestrat cu dimensiunea unui atom, ei povestesc mai departe despre infinitul lui Iar această [zicală] va fi adevărată numai dacă mărimea unui atom este atribuită sufletului în sens figurat, dar din punct de vedere al Adevărul cel mai înalt, sufletul este "infinit Căci ambele împreună nu pot fi înțelese într-un sens literal În același timp, infinitul nu poate fi luat într-un sens figurat, deoarece scopul tuturor Upanishad-urilor este de a învăța că sufletul este înzestrat cu natură a lui Brahman Așa se spune în alte [ziceri]: lama unui cuțit " Numai datorită conexiunii cu calitățile lui buddhi se instruiește despre dimensiunea [sufletului] cu lama unui pat , dar nu din cauza propriei sale naturi [Există o vorbă:] "Acest suflet trebuie cunoscut prin gândire [ca asemănător] cu un atom" (MundUp III, ), dar nici aici nu insistă asupra asemănării sufletului cu atomul ca mărime, deoarece prin natura sa, cel mai înalt Atman nu poate fi înțeles vederea și alte simțuri, ci doar lumina clară a cunoașterii Prin urmare, sufletul nu poate avea dimensiunea unui atom în sensul literal Prin urmare, afirmația despre asemănarea cu atomul ar trebui luată în considerare fie în sensul dificultății | [al] cunoașterii sale, fie în sensul [limitării] upadhi-ului său Aceasta înseamnă că [în zicală] "stăpânind corpul prin cunoaștere" (KaushUp III, ) și alte instrucțiuni similare, înseamnă că sufletul ia în stăpânire corpul prin buddhi, adică [în virtutea] actualului existența unor limitări tranzitorii Sau astfel de afirmații trebuie înțelese] doar ca nume convenționale, la fel ca (vorbim] despre "corpul" unei pietre de moară de piatră etc Căci s-a stabilit că aici nu există o împărțire între calitate și purtător Și chiar și afirmațiile despre inimă ca sediu al sufletului sunt condiționate de prezența lui Buddhi acolo Prin urmare, în [zicerile] despre plecarea [și sosirea] sufletului, se demonstrează (doar) dependența acestuia de upadhi: "Cu plecarea căruia voi pleca și eu, cu a cărui ședere voi rămâne" (PrashnUp VI, ) , "El a creat forțele vitale^ і"-(PrashnUp VI, ) Căci prin absența îngrijirii se cunoaște absența mișcării înainte și înapoi La urma urmei, cel care nu părăsește corpul nu are mișcare înapoi și mai departe Astfel, întrucât esența sufletului este determinată de calități, limitări trecătoare, [el] se numește înzestrat cu dimensiunea unui atom etc , fiind [în realitate] asemănător cunoașterii Atmanul Suprem, datorită faptului că esența sa este determinată de calitățile upadhi, este setat să fie extrem de mic atunci când ne gândim la el ca fiind înzestrat cu calități: "Mai puțin decât un bob de orez sau de orz" (ChhUp III, ) , "El, format din minte, al cărui trup este pranas, mirosind totul, gustând totul, iubind adevărul, dorind adevărul" (ChhUp III, ) și în alte zicători de același fel Dar dacă aceasta este așa, adică dacă starea samsaric apare pentru a*gman datorită naturii [sa] determinate de calitățile lui buddhi, atunci, deoarece buddhi și atman sunt diferite [în natură], sfârșitul unei astfel de uniuni va veni inevitabil După separarea lui buddhi și atman, chiar și non-realitatea, inexistența în starea de samsara, ar fi o presupunere prea largă pentru un atman atât de separat, pur, din moment ce nu ar fi posibil să-i dea vreo caracterizare Sutra Și, ca un tâmplar, într-un mod dublu Deci, deocamdată, datorită argumentelor (date în cele de mai sus) sastras, se arată activitatea [atmanului] întrupat, dar apoi [apare îndoiala] dacă [această activitate] ar trebui gândită ca izvorând din propria persoană natura [atman] sau Upadhi [ar trebui considerată] ca fiind cauza ei?[/B] Mulțumită tuturor acelorași argumente (date] în șastre, se poate presupune că activitatea sufletului decurge din propria sa natură, deoarece aceste argumente nu sunt infirmate logic Totuși, dacă această [ipoteză] este acceptată, vom răspunde: nu din natura de sine a atmanului decurge activitatea lui, întrucât imposibilitatea [legată] a eliberării ar fi o presupunere invalidă Dacă activitatea ar fi inerentă atmanului prin propria sa natură, eliberarea finală ar fi imposibilă, deoarece activitatea [ar aparține în mod inalienabil atmanului] ca căldura focului La urma urmei, scopul cel mai înalt al unei persoane este de neatins pentru cel care nu este eliberat de activitate, pentru cel care acționează [întotdeauna] suferă în esența sa Dar se poate atinge scopul cel mai înalt, lăsând [doar] capacitatea de a acționa, dacă în același timp evită roadele acțiunii; a evita Gplodov] este posibilă cu înlăturarea interesului acţiunii La urma urmei, dacă scoateți combustibilul din foc, dotat cu capacitatea de a incinera, nu va deveni și rodul [acțiunii sale] - ardere - [La aceasta vom răspunde] - nu, pentru că este imposibil de evitat complet interesul (acțiunea) cauzată de legătura sa cu capacitatea [de a acționa] - Dar eliberarea ia naștere datorită prescripțiilor și mijloacelor [care vizează] ea [realizare] - Nu este așa, pentru că ceea ce este legat de mijloace nu este etern Și chiar și [dacă ne amintim] afirmația recunoscută despre realizarea lui Atman - etern, pur, trezit și liber, atunci o astfel de realizare [ar deveni] imposibilă dacă activitatea ar fi inerentă atmanului prin propria sa natură Prin urmare, activitatea atmanului [este posibilă] numai datorită impunerii (asupra acestuia) a calităților restricțiilor trecătoare, și nu prin natura sa proprie Afirmațiile [corespondente] ale shruti sunt [cunoscute]: "Ca și cum gândindu-se, parcă încântat" (Brup IV, , ) , "Legat cu trupul, sentimentele, mintea, înțelepții îl cheamă pe mâncător" (KatUp III, ) Și numai pentru atman, legat de upadhi, este arătat dobândirea proprietăţilor mâncătorului şi altele Căci pentru judecător Nu există alt suflet decât cel mai înalt Atman și numit cel care face sau mănâncă: "Atunci nu există altul în afară de văzător" (Brup IV, , ) și așa mai departe La urma urmei, a admite că [însuși] cel mai înalt [Atman] intră în starea de samsara, acționează și mănâncă (fructele acțiunii), ar fi o presupunere prea largă și nu există un suflet conștient, diferit de cel mai înalt Atman și activ fără unire cu buddhi și alte lucruri Răspundem că stările de acțiune și de bucurie sunt aduse de Ignoranță (avidya) În plus, asemenea șastre sunt [cunoscute]: "Căci acolo unde există, parcă, dualitate, acolo se vede unul pe celălalt" (Brup II, , ), arătând astfel că stările de acțiune și gustare există în avidya [afirmă în continuare că] la intrarea în Cunoaștere, stările de acțiune și de gustare dispar: "Unde tot el ar fi Atman, prin ce și ce ar vedea?" (Brup II, , ) Apoi, după ce a instruit despre atman, care este într-o stare de somn cu vise sau veghe, experimentând oboseală atunci când este unit cu upadhi, ca un șoim care zboară în cercuri pe cer, (textele shruti) instruiesc despre absența [oboselii] într-unul care se unește cu Atman în somn profund, [care este] Cunoaștere, - începând cu cuvintele: "Aceasta este cu adevărat esența sa - împlinirea dorințelor, [adică] dorința Atmanului, (adică) absența dorințe, [rămînând] dincolo de întristare" - (BrUp-IV, , ), și până la următoarele: "Aceasta este calea lui cea mai înaltă, aceasta este cea mai mare bogăție a lui, aceasta este lumea sa cea mai înaltă, aceasta este cea mai înaltă fericire a lui" (Brup IV, , ) Așa că profesorul a spus despre asta: Și, ca un tâmplar, în mod dublu Și aici se spune de fapt în sensul de "dar" Adică, nu ar trebui să presupunem că activitatea este inerentă atmanului prin propria sa natură, deoarece căldura este în foc Dar, ca un tâmplar, într-un mod dublu În lumea [noastre], un tâmplar este nefericit când are unelte în mână - o secure și așa mai departe Numai când se întoarce la casa lui (și] își depune uneltele - securea și așa mai departe - mulțumit, inactiv și inactiv, [acest tâmplar] este fericit Așa că atmanul, combinat cu dualitatea pe care o aduce avidya, fiind într-un vis cu visează sau treaz, este cel care face [și deci] nefericit Dar același (atman), care a intrat în sine pentru a distruge oboseala, [adică] în Brahmanul cel mai înalt, liber de [lanțul] cauzelor și efectelor, inactiv, este fericit și rămâne auto-luminos, clar Vezi comentariul la Brahma Sutre II, III, : "Și sufletul este doar o reflectare a Supremului Atman" Recunoașterea posibilității de "eliberare în viață" (jivanmukti) este una dintre trăsăturile distinctive ale Advaita Vedanta în comparație cu alte școli ortodoxe mier în învățăturile lui E Husserl: după efectuarea reducerii eidetice și fenomenologice, în fața privirii cercetătorului rămâne "conștiința pură" - un flux de fenomene, cuprinse nu prin raționament, ci doar prin "simțire" Vezi comentariul lui Ramanuja la Brahma Sutre (Srî bhâșya II, ) mier Brup IV, : " nu este nimic altceva pentru el, diferit de el, pe care să-l poată vedea" Brahmasutrain, Saipkarabhășya VarănasT, Referințele la Upanishad sunt date prin inserții editoriale comune tuturor edițiilor comentariului lui Shankara * Cu alte cuvinte, lumina nu este o calitate, ci natura intrinsecă a focului litere, "simbolic" (nimittatva) EM Medvedev CARTA VISHNUSHINEI ca sursă despre ISTORIA ORAȘULUI MEDIEVAL timpuriu Sursele epigrafice sunt fundamentul pe care se bazează cunoștințele noastre despre istoria Indiei în mileniul I d Hr e Printre numeroasele inscripții, care, de regulă, au una standard Carta lui Vishnushena este o excepție fericită datorită bogăției materialului și a subiectului său, această inscripție are o valoare deosebită și nu întâmplător a atras atenția cercetătorilor Inscripția sculptată pe două tăblițe de cupru, spre deosebire de faptele similare ale actul de acordare a satelor sau a terenurilor este o hrisovă acordată de domnitor comunității de negustori și care reglementează diverse aspecte ale vieții așezării, aparând în inscripția numită Lo-khata și Lohataka-grama Carta conține de regulamente aprobate de Vishnushena, care a confirmat și legitimitatea altor reguli preexistente, nenumite în mod specific (Sf - ) Aceste reglementări furnizează informații cu privire la comerțul, meșteșugul și activitățile agricole din localitatea Lohata și tratează probleme legate de procedurile judiciare, colectarea impozitelor, taxelor, amenzilor și taxelor în favoarea domnitorului, a organelor de conducere și a instanței, precum precum şi comunitatea comercială dominantă Nu avem o prezentare atât de detaliată a regulilor referitoare la viața populației de comerț și meșteșuguri în alte monumente epigrafice ale Evului Mediu timpuriu Foarte interesante sunt și inscripțiile similare ca subiect, referitoare la prima jumătate a secolului al VIII-lea, dar, din păcate, conțin informații incomparabil mai rare Acestea sunt două inscripții ale regelui Prithivichandra Bho-gashakti din dinastia Chalukya și o inscripție a lui Vikramaditya II din aceeași dinastie În ciuda conciziei acestor documente, semnificația lor este mare nu numai datorită informațiilor pe care le conțin, ci în primul rând datorită faptului că indică existența unor reguli și obiceiuri speciale care reglementau activitățile comerciale și artizanale și asigurau drepturile organizațiilor comerciale, aparent foarte influent : Epigrafia ne-a transmis foarte puține informații despre orașul medieval timpuriu și despre comerț și meșteșuguri Practic: toate informațiile despre această problemă din perioada antică sunt preluate din monumente literare Între timp, formarea unui statut special al orașelor, autoguvernarea acestora, privilegiile, precum și procesul de subordonare a statului, apoi a puterii feudale private, are o istorie lungă Istoria orașului din timpul Magadhian, epoca Gupta / și a doua jumătate a mileniului I d Hr e nu poate fi considerat izolat, pe părți Ideea evoluției orașului poate fi dezvoltată doar printr-un studiu cuprinzător al întregii cantități de materiale istorice Din acest punct de vedere, carta de la Vishnushena, datând de la sfârșitul secolului al VI-lea, prezintă un interes extrem: este, de asemenea, cel mai timpuriu exemplu de fel de statut de așezare comercială și meșteșugărească, care, în condițiile sale socio-economice esența, poate fi definită ca o structură urbană (trăsăturile unei astfel de reglementări sunt reflectate în documentele secolului al VIII-lea), aceasta este și o paralelă curioasă cu dovezile autoguvernării orașelor din Gupta și epoci anterioare, autonomia şi imunităţile shreni - bresle şi ateliere În general, carta lui Vishnushena poate fi numită pe bună dreptate nu numai o sursă valoroasă de istorie socio-economică, ci și un important monument cultural și istoric D C Sirkar, care a emis scrisoarea lui Vishnushena, citează diverse considerații care indică în mod convingător autenticitatea acestui document (originalul s-a pierdut, s-a păstrat doar o imprimare în facsimil a tăblițelor), care, conform sumei semnelor, se referă la regiunea Gujarat și la o serie de inscripții ale dinastiei Maitrak din Valabha Afilierea probabilă a conducătorului Vishnushena însuși la clanul Maitraka ar fi indicată atât prin numele lui - numele Maitrakilor se termină de obicei în "-sena" - cât și o variantă a acestui nume într-o postscriptie ulterioară care reafirmă carta Vishnushena - Vishnubhata (stk ) Componenta "-sena" a numelui, caracteristică Maitrak-urilor, ar putea alterna cu "-bhata" Deci, Dhruvayuena II Baladitya ( - ) a purtat și numele Dhruvabhata D Ch Sirkar notează și un detaliu specific în titlu, care se găsește doar în epigrafia lui Maitraks Se poate presupune cu un grad ridicat de certitudine că Vishnushena aparținea liniei directe a acestei dinastii sau era * o rudă apropiată care deținea un principat separat În inscripție, el acționează ca un conducător vasal, având titluri de curte și posesive mahakartacritika, mahadandanayaka, mahapratihara, mahasamanta, maharaja (stk ) Suzeranul lui Vishnushena este menționat, chiar și fără a da un nume, ca "paramabhattaraka-sri-bava" (v ); poate că era Shan-karagana, un conducător din dinastia Kalachuri; în acest caz, cuvântul "bava" indică relația lui Vishnushena cu această dinastie; Data chartei, conform concluziei persuasive a lui D C Sircar, corespunde cu , data adăugării făcute de prav- " domnitorul nu mai avea un titlu princiar, ci se numea pur și simplu "Samantha", - O altă dată pentru adăugare, obținută prin utilizarea unei cronologii diferite, - - nu se potrivește cu suma datelor Toate detaliile de mai sus fac posibilă localizarea în termeni generali și datarea cu încredere a inscripției, în ciuda pierderii informațiilor despre locul descoperirii sale împreună cu originalul O localizare mai precisă propusă de D C Sircar, identificarea Lohatei cu portul Rohar, pare să aibă succes, deși nu depășește sfera ipotezei Conținutul inscripției se referă cu siguranță la sosirea navelor cu încărcături de mărfuri în Lohata Astfel, cel mai probabil, Lokhata era un port pe malul mării (Rokhar pe malul Golfului Kachkha); o presupunere mai puțin probabilă ar putea fi localizarea Lohatei în cursul inferior al unuia dintre râurile care se varsă în Golful Cambay În general, căutarea numelor antice în toponimia modernă este justificată de practica vastă a indologilor-epigrafiști: în India, numele așezărilor sunt păstrate foarte ferm, suferind modificări fonetice minore de-a lungul mai multor secole și chiar de la o mie și jumătate până la două mii ani Faptul că domnitorul suprem nu este numit pe nume și acordarea hrisovului se face direct în numele unui conducător major cu titlul princiar de mahasamanta-maharad- ji nu face excepție din seria actelor de dar; adesea regele este menționat doar pentru a respecta forma juridică a documentului, dar de fapt domnitorul local nu a avut nevoie de sancțiunea sa Este mai remarcabil că Samantha Avanti, în addendumul său la cartă, nu a menționat niciunul dintre titlurile lui Vishnushena și nu a menționat deloc suveranul suprem Deși adăugarea este foarte scurtă și durează doar trei rânduri ( - ), această concizie, echivalând cu ireverență, nu poate fi explicată printr-o lipsă de spațiu: litera a fost sculptată pe o parte a tăblițelor, conectată prin două inele, formând , așa cum spunea, o "comoară, iar când era necesar, se putea folosi partea curată, ceea ce se făcea de obicei Explicația, așadar, trebuie căutată în altă parte: fie această Samantha a devenit complet independentă, ceea ce este încă puțin probabil, fie esența adăugării a fost că, devenind stăpânul lui Lohata în condițiile slăbiciunii autorităților superioare, el pur și simplu a declarat că va respecta regulile existente: postscriptia lui nu avea natura unui premiu Adăugarea reflecta doar relația dintre domnul local și comunitatea de negustori, care reprezenta interesele populației din Lohata și acționa ca vasal al Samanthai Avanti Astfel, această postscriptie nu a depășit sfera înțelegerii dintre domnul și vasal și a apărut, evident, în legătură cu cererea comunității Lokhat, cauzată de trecerea sa sub autoritatea acestui feudal (la vremea respectivă, charterul a fost acordat, Lokhata era direct subordonat maharaja) Aici ar trebui să se oprească asupra întrebării de ce deloc ' un document atât de neobișnuit pentru inscripții pe tăblițe de cupru precum statutul lui Lohata cu confirmare suplimentară a acestuia de către Samantha іAvanti ar putea cădea în mâinile istoricilor În literatură apar uneori păreri eronate că tăblițele de cupru erau materialul obișnuit pentru fixarea documentelor și literele gravate pe ele reprezintă documentația feudală normală în general; de exemplu, ei pot judeca în mod direct sistemul de proprietate feudală a pământului în ansamblu Această idee s-a manifestat, în special, în "Istoria Indiei" de K A Antonova, G M Bongard-Levin și G G Kotovsky (ediția întâi și a doua) Această abordare a fost adusă cândva de D D Kosam -bi la concluzia despre natura teocratică a feudalismului indian, deoarece scrisorile bine-cunoscute pe tăblițe de cupru au raportat despre acordarea de terenuri către brahmani și temple (aproape că nu există excepții, una dintre ele este scrisoarea lui Vishnushena) Tăblițele de cupru înregistrau premii religioase menite să dobândească meritul religios de către donator însuși și strămoșii săi, care în sine și-au asumat inviolabilitatea obiectului darului, care era de obicei "cel mai înalt dar" - pământ (inclusiv pământul locuit, adică satele) Hotărâtoare în răspândirea obiceiului de a sculpta pe aramă textele unor astfel de acte de dar a fost dorința primitorilor premiului de a asigura inviolabilitatea bunurilor lor sub pretextul sfințeniei lor Toate celelalte acte privind achiziționarea de bunuri imobiliare, pe premii feudale, și au fost marea majoritate, au fost înregistrate pe materiale de scris simple, ușor de distrus și nu au ajuns până la noi Tabletele de cupru reprezintă o singură categorie de proprietate asupra terenului, mai mult, una secundară Cu toate acestea, ele permit, fiind exemple de documente tipic feudale, dar și datorită referințelor ocazionale care se întâlnesc în ele, să se elaboreze, folosind metode speciale de cercetare, o idee a tabloului societății feudale în ansamblu bazată pe date Am avut ocazia să scriu în detaliu despre aceste întrebări destul de complicate Să revenim la inscripția noastră, al cărei aspect sub forma unui document gravat pe plăci de cupru pare inexplicabil în lumina celor de mai sus Mi se pare că indiciul ar trebui căutat în textul articolelor din cartă, multe dintre ele conținând rezerve cu privire la impozite, taxe, amenzi, în general, probleme legate de proprietate sau abateri ale membrilor organizației sau grupului care se ascund în spate cuvântul "dharmika" Din cele de articole din Carta dharmika menționate în și implicate în alte patru Sensul acestor rezerve este de a stabili rate mici de plată - aproximativ jumătate sub cele obișnuite sau minime, în unele cazuri fiind stipulat că acestea sunt egale cu cele obișnuite Deci, în art precizează că "cel care este prins făcând o băutură alcoolică (sură) [trebuie să plătească o amendă] de trei rupak; dharmika - rupaku cu un sfert" ; în art : "Taxa pe spații cu cazare Zak (yantra, poate o presă de ulei etc ) - trei rupaki, ruble, [dacă aparține] dharmika - rupaka cu un sfert" Art se spune că "a da din câmpul trestiei de zahăr - treizeci și doi de rupaki, de ruble, [pentru aparținerea] dharmika - două rupaki și un sfert" n În articolul următor, dharmika nu este menționată, dar evident este subînțeles: "A da pentru câmpul de ghimbir (?) este jumătate [din cele de mai sus]" , adică, respectiv, și !/ rupaki Vedem un raport similar al ratelor de impozitare în art : "Taxa de import de la o navă care transportă nave (poate, în general, "mărfuri") - G rupak, ruble, [dacă aparține] dharmika - rupaka cu un sfert, R / ruble " În cazuri, dharmika nu are preferință și plățile sale sunt egale cu cele obișnuite De exemplu, în art : "Pentru o încărcătură de piele - rupaka și un sfert, tot dharmika [trebuie plătită] RD r " ; în art : "Pentru o navă cu o încărcătură de bambus - șase rupaka și un sfert, dharmika [a plătit] la fel" Unele puncte indică faptul că dhar-miki a îndeplinit funcții oficiale împreună cu non-dharmika Deci, în art spune: "[Dacă] scriful instanței [sau] un angajat al ka-ran (probabil un organism de autoguvernare) nu vine [la locul de serviciu] după-amiaza, amenda este de șase și o sfert de rupaka, la fel [este plătit] de dharmika" , v e Dharmika ar putea deține și aceste funcții Acest lucru este confirmat și de art , care instituie amenda de V rupaka pentru lipsa, evident in timpul programului oficial, a sigiliului sau pentru aplicarea incorecta a acestuia (abuz?); dharmika a trebuit să plătească aceeași amendă Dharmika a acționat "pe picior de egalitate" cu ceilalți rezidenți în pedeapsa pentru scurtături la plata prețului bunurilor (în general pentru înșelăciune la plata prețului, sustragerea plății etc ), amenda era egală cu trei rupak cu un sfert (v ) Se pare că Dharmika erau angajați în comerț, dețineau proprietăți imobiliare, în unele cazuri cultivau culturi de bani pe câmp, în altele desfășurau un fel de producție, bucurându-se în același timp de privilegii semnificative În unele privințe, ei nu au avut avantaje, care pot fi explicate parțial prin comportamentul lor nedemn - necinste, neglijarea îndatoririlor publice Prezența printre aceștia a angajaților instituțiilor publice mai arată că sub denumirea de dharmici sunt persoane individuale responsabile personal, în timp ce în anumite cazuri ar putea fi subînțeles proprietatea unei instituții religioase - o comunitate religioasă sau un templu Într-o oarecare măsură, Dharmika desfășura aceleași activități în Lohat ca și comunitatea de negustori care domina acolo, în același timp diferită de negustorii obișnuiți Acest lucru sugerează că în Lohat a existat un fel de organizație religioasă, care acoperă o parte din clasa comercianților Unii dintre dharmici trebuie să nu fi fost suficient de bogați pentru a face comerț și au trăit lucrând ca scribi și alți angajați (cu toate acestea, asumarea sărăciei lor nu este necesară) Pe proprietatea- O diferențiere semnificativă între dharmici pare să fie indicată de participarea lor la producția ilegală (și, evident, vânzarea ilegală) de băuturi alcoolice (articolele , , ) Un negustor bogat, respectabil, nu s-ar fi îndreptat spre așa ceva, mai ales că existau vinificație și comerț cu vin complet legal: de exemplu, taxa pentru un vagon cu vin (sau o navă) era de cinci rupaka, dharmika trebuia să plătească un rupaka și un sfert (articolul ) ; "[taxa pentru vânzarea] un vas [cu vin] cu o capacitate de un sfert - cinci vimsopak, la fel cu dharmika" (v ) Vimsopaka era de de dolari rupaki Aparent, dreptul de a produce și vinde vin era protejat și aparținea reprezentanților unei caste specializate în acest lucru sau persoanelor care obținuseră permisiunea pentru o astfel de activitate profitabilă După cum vedem, și administrația era interesată de regulament, care percepea o taxă pe vin, reprezentând probabil interesele rajahului (în acest caz, esența reglementărilor de mai sus a constat în limitarea taxelor la o anumită sumă fixă) Este posibil ca puterea domnească să fi fost interesată nu numai să obțină venituri din impozitul pe vin, ci să participe și la comerțul cu vin în sine Se atrage atenția asupra art : "Până când [oficial-nik-] varika, [supravegherea] vinificatorilor (kalvapala), este eliberat în magazia regală de "măsurarea vinului cu mâna [sa] cu ajutorul unui vas [de măsurat] într-un sfert, nu alte lucruri [să fie distras]" Exemplele citate vorbesc împotriva ideii de monopol al unui feudal asupra comerțului cu vin - poate că vinul care venea ca impozit în natură a fost măsurat; o altă sugestie este că tot vinul produs de viticultori a fost măsurat În favoarea primei ipoteze este menționat articolul privind pedepsirea unui făcător ilegal de sure, care indică faptul că, pe lângă o amendă bănească, "trebuie să fie date drept plată rajahului două sferturi de vin, " Astfel, administrația prințului a primit o amendă în natură, iar acest vin putea fi "realizat" prin vânzare De altfel, textul de mai sus indică faptul că, cel puțin în acest caz, pedeapsa bănească nu a fost o "plată raja" și a fost încasată, eventual, de organe de autoguvernare Dacă concluzia este corectă că comunitatea de comercianți din Lo-hata, care i-a cerut lui Vishnushena o carte "pentru protecția și beneficiul poporului nostru" , includea un fel de comunitate religioasă sau că o parte a clasei de comercianți era legată de managementul și activitățile templului și din acest motiv a avut statutul special al dharmiks, atunci devine clar că proiectarea acestei scrisori de laudă conform formei de acordare a brahmadeya și devadana pe tăblițe de cupru În consecință, inscripția conține toate părțile corespunzătoare ale carta tamra-patta - litere pe o tăbliță de cupru (un termen tehnic pentru un premiu religios), numai în secțiunea dedicată obiectului donației, nu vedem o descriere a unui teren grant, dar reguli, regulamente * menționând viața unei așezări comerciale și meșteșugărești Premiul lor este considerat formal ca o donație religioasă În același timp, grupul indicat în text prin cuvântul "dharmi-ka" era, așa cum ar fi, subînțeles, dar o atribuire directă a acestuia era imposibilă, deoarece ar aduce atingere intereselor restului comunității comerciale lui Lohata În realitate, existența dharmicilor a fost doar un pretext pentru ca întreaga comunitate să primească o carte sub forma unei hărți tamra-patta, întrucât tocmai o astfel de carte a asigurat cea mai mare stabilitate a premiilor într-o epocă tulbure a conflictelor feudale și instabilitate politică Epigrafia indiană oferă multe exemple de înregistrare fictivă a posesiunilor ca premiu religios; în special, este oportun să subliniem aici scrisorile false menite să protejeze legal posesia efectivă Scrisorile menționate la începutul articolului, care conțineau elemente ale statutului orașului, au fost emise ca tamra-patta, deoarece premiile erau asociate cu templele locale Chiar și atunci când imobilele erau pur și simplu cumpărate de templu, administrația templului a încercat să repare informațiile despre aceste achiziții ca și cum ar fi o donație religioasă (o inscripție pe o piatră de la Ahar) În ceea ce privește postscriptul despre confirmarea statutului lui Vishnushena, acesta a avut aceleași motive, deși nu a fost întocmit conform regulilor Trebuia să fie sfințit prin scrisoarea lui Vishnushena În ciuda faptului că în inscripția Lohata este numită fără echivoc "grama" (v : Lohataka-grama), și chiar și terminarea cu "-ka" este caracteristică numelor de sate, mi se pare că avem de-a face cu un oras La începutul inscripţiei se spune că ordinul a fost emis de la Lohata-wasaki ; "wasaka" în acest caz poate însemna reședința temporară sau permanentă a domnitorului, dar este, de asemenea, posibil ca acest cuvânt să definească Lohata ca o "așezare" Cercetătorii D Ch Sirkar, D D Ko-sambi, R Sh Sharma, B N S Yadava consideră Lohata ca fiind un sat de negustori, deși nu întotdeauna se exprimă direct despre acest lucru Se poate presupune că în combinația "vanig-grama" (st ) "grama" înseamnă comunitate În acest sens străvechi, cuvântul "grama", deși rar, apare În același timp, componenta "-gram" în sine din nume nu indică neapărat că vorbim despre un sat Dar mărturisește cu siguranță proveniența orașului, în numele căruia este prezent, dintr-o așezare rurală Aceste nume sunt destul de comune În cazul de față, avem de-a face fie cu un oraș care s-a dezvoltat dintr-o așezare, definită de indieni cu cuvântul "grama", fie, folosind o expresie devenită comună în literatura istorică, cu o structură suburbană Conceptul de oraș, așa cum se știe, este foarte vag și constă dintr-o sumă de caracteristici, a căror combinație poate varia într-o anumită măsură Pentru antichitate și Evul Mediu, astfel de caracteristici includ trăsăturile economice și sociale ale orașului, separându-l de sat și opunându-se sălcii statutul său juridic specific, o mare concentrare a populației, o dezvoltare de tip "urban", prezența unui zid de cetate sau cel puțin a unei cetăți, semnificație ca centru politic, religios, cultural etc De regulă, caracteristicile orice oraș anume nu poate găzdui toți indicatorii "urbani" posibili, dar nu se poate decât să admită că toți se manifestă istoric într-o oarecare măsură, formând ceea ce numim oraș, având în cap o idee și nu o definiție științifică clară În orice caz, este necesar să se stabilească o ierarhie de semne care în mod clar nu sunt echivalente și, în plus, apar cu grade diferite de semnificație în diferite stadii de dezvoltare istorică De exemplu, pentru o politică timpurie, rolul său de centru al meșteșugurilor și comerțului nu numai că nu este lider, ci poate fi și absent Orașul matur al antichității și al Evului Mediu se caracterizează printr-o concentrare semnificativă a activităților comerciale și meșteșugărești, iar în regiunea euro-mediteraneană diferența de tipuri de orașe dintre aceste două epoci a fost semnificativă În ceea ce privește India, se pare că datorită continuității tradiției vieții urbane și naturii socio-economice unificate a societății antichității și a Evului Mediu, trăsăturile tipologice ale orașelor din vremurile Magadhian, Gupta și a doua jumătate ale mileniului I au fost în esență imposibil de distins, deși datorită dezvoltării istorice inegale a zonelor individuale, putem detecta și forme stadiale timpurii ale structurilor urbane, cum ar fi polisul Desigur, împrejurările specifice au fost de mare importanță pentru formarea, creșterea și prosperitatea orașului - alegerea acestui punct de către sediul domnitorului, valoarea sa politică sau militară, prezența comunicațiilor, afluxul credincioșilor către o religie altar etc Totuşi, în toate "cazurile se poate observa dezvoltarea activităţii meşteşugăreşti şi comerciale, care devine baza vieţii urbane Această sferă are potențialul de creștere constantă indiferent de factorii trecători, rezistă influențelor adverse și asigură în cele din urmă stabilitatea existenței unui număr mare de orașe indiene apărute în antichitate sau în Evul Mediu timpuriu Pe exemplul lui Lohata, vedem dezvoltarea orașului în primul rând pe baza activităților comerciale, care se datorează, aparent, confortului poziției geografice și prezenței portului Prezența unui centru de cult - un templu sau o comunitate religioasă - pe care l-am dezvăluit aici ar fi putut influența și creșterea importanței acestei așezări Acordarea scrisorilor sub formă de tăblițe de cupru cauzată de această împrejurare a contribuit la întărirea poziției comercianților din Lohata și a fost cel mai important factor în formarea unui statut juridic special nu numai pentru grupul dominant în sine, ci și pentru intreaga populatie De remarcat că, desigur, carta a fixat în multe privințe relațiile deja stabilite, cu toate acestea, în Lohat au funcționat și alte obiceiuri antice numită, ca și aceste unități, "achara" : Probabil că nu au fost consemnate în cartă din motivul că acest document a fost întocmit în scopuri pur utilitare pentru a determina limitele puterii și pretențiile administrației domnești Poate fi descris ca un acord între suveran și comunitatea comercianților care îl reprezintă pe Lohata În acest sens, carta seamănă cu un contract vasal în Europa medievală Relațiile interne dintre "cetățeni"-negustori și grupurile de populație subordonate acestora sunt slab reflectate aici și, prin urmare, documentul nu oferă o imagine completă a vieții lui Lokhata cu o intervenție clar limitată a puterii de stat (feudale), care în general se rezumă la colectarea ratelor fixe de impozite și amenzi Acest tip de independență parțială, cu atașamentul continuu al domnilor feudali de activități comerciale și meșteșugărești pe baza suveranității supreme , este tipic orașelor medievale indiene și cea mai înaltă realizare dintre aceste orașe, care nu au atins niciodată autonomie completă sau chiar independență, așa cum a fost în Europa; în plus, o trăsătură caracteristică a vieții lor a rămas întotdeauna controlul fiscal mărunt al statului și al feudalilor privați Tipic pentru etapele incipiente ale dezvoltării urbane este dobândirea de privilegii de către grupul dominant, corporația dominantă, mai degrabă decât de către așezarea în ansamblu Mi se pare evident că Lohata nu era doar o așezare comercială, ci un complex economic, în primul rând, nu complet omogen în mediul comercial și, în al doilea rând, cuprindea o populație artizanală care lucra la vânzare În ceea ce privește prima prevedere, s-au luat deja considerații în legătură cu dhar-miks: a existat o diferențiere de proprietate, a existat un comerț ilegal de vin puțin respectat, a existat și un comerț legal cu vin asociat cu producerea acestuia de către aceleași persoane , eventual uniți într-o castă Acesta din urmă se aplică și pentru a doua poziție Faptul că s-au perceput taxe în total asupra întregii încărcături a navei indică faptul că o astfel de încărcătură ar putea aparține unui singur proprietar, dar valoarea sa este mică: de exemplu, s-au plătit rupak pentru o navă cu o încărcătură de nave (articolul ) ; pentru o încărcătură de cereale - jumătate din această sumă, adică rupak (articolul ); pentru o încărcătură de bambus - !/ rupaki (articolul ) În art nu este în întregime clar ce se spune despre datoria de - rupaki pentru încărcătură, fie adusă de bivoli sau cămile, fie pentru încărcătura de nave formată din bivoli și cămile "Aceeași ambiguitate cu "încărcătura de măgari", pentru care se datora o taxă de R/ rupaki (articolul ) O taxă mică este indicată pentru o încărcătură de piele - P / rupaki (Articolul ), aceeași - pentru o încărcătură de ghimbir (Articolul ), pentru mărfurile în mănunchiuri (Articolele , , ), pentru un taur - ! / rupaki (art ) Amploarea valorii relative a acestor "încărcări" și amploarea lor este greu de imaginat Ajutor aici GBP poate oferi o comparație a art și : taxa pentru un vagon (sau navă) cu vin este de rupak, taxa pentru un vas care conține un sfert (de vin?) este de vimsopak Dacă presupunem că acesta este într-adevăr un vas de vin, (atunci este logic ca taxa pentru vagon implică aceeași evaluare; atunci vagonul ar trebui să conțină de sferturi de vin (vimsopaka - V rupaki, taxa de vagon este de de ori mai mare) decât pentru vas) Pe baza acestui calcul, putem concluziona că navele erau mici, dar articolele - se referă în continuare la taxe la încărcăturile de bivoli, tauri, cămile, măgari aduse pe nave, altfel mărfurile ar trebui să fie indicat inscripţia nu conţine comerţ de mare amploare Un indicator indirect poate fi articolul : "Comerciantul care a lipsit de un an nu trebuie să plătească taxă de intrare; plecând [din nou] să o plătească" De departe şi de mult călătoriile au fost probabil asociate cu tranzacții majore și păreau a fi un eveniment semnificativ, după cum demonstrează eliminarea taxei Printre bunurile menționate sau subînțelese în inscripție, găsim obiecte de artizanat - țesături, bronz, fier, lemn, arme, vase, piei; produse agricole - cereale, ghimbir, coriandru, muștar; vite - bivoli, tauri, cămile, măgari; materii prime agricole prelucrate - indigo, vin, zahar, probabil si ulei; pe langa bambus, se numesc niste marfuri in "pachete" Din lista de mai sus se poate observa că au fost puse în vânzare o mare varietate de bunuri, dintre care și tipurile au fost rezultatul muncii artizanilor Desigur, un număr mare de mărfuri importate au intrat pe piețele din Dohata, așa cum sa arătat mai sus; este semnificativ faptul că o serie de bunuri importante produse de artizani erau de origine locală - acestea sunt textile, indigo, vase, vin, zahăr, produse din bronz, arme, ulei (?) Asemenea obiecte de impozitare precum yantra-kuti și nila-kuti au fost deja notate, în primul caz - o cameră pentru a face unt sau, poate, a stoarce suc de trestie de zahăr (yantra este un dispozitiv care, cel mai probabil, ar putea fi o presă), în al doilea caz - un atelier pentru fabricarea vopselei indigo Pe lângă vinificatorul pe care îl cunoaștem, sunt menționate un vopsitor, un țesător, un fierar, un dulgher, un frizer, un olar și un cizmar Acesta din urmă (padakara), după D C Sircar, ar putea fi și vânzător ambulant, vânzător ambulant, dar întrucât o astfel de interpretare nu se potrivește bine cu sensul articolului corespunzător din statut ( ), a considerat sensul "cizmar" pentru a fi mai potrivit Într-adevăr, în acest loc se spune: "Dați de la vopsitor, țesător, cizmar - jumătate [în favoarea] rajakula din prețul obișnuit în janapada, pentru ceea ce [au] făcut" Acest articol nu arată doar că artizanii celor trei specialități numite lucrau pentru vânzare, dar mărturisește gradul ridicat de exploatare a muncii lor Cu o cotă de impozitare de jumătate din costul produselor lor, cu greu puteau plăti eu să plătească orice taxe semnificative în favoarea comunității Lokhat De fapt, din punct de vedere al impozitelor, acestea erau complet subordonate puterii domnești Specializarea în mărfuri a țesătorilor și vopsitorilor pare firească, mai ales în condițiile din Gujarat, unde comerțul cu țesături, în mare parte pentru export, a ocupat în mod tradițional un loc important Existența atelierelor de producere a vopselei indigo în Lo-hat este bine legată de specializarea unei părți a populației în fabricarea țesăturilor Cu toate acestea, colorantul indigo în sine a fost un produs valoros, care a fost unul dintre principalele obiecte ale comerțului exterior Statutul nu indică taxe de transport sau de comerț la vopseaua indigo, dar aflăm că s-a perceput o taxă de rupak de la atelier (frecvența acestor plăți este necunoscută) - art Producția unui produs (ar putea fi ulei vegetal, suc de trestie de zahăr pentru obținerea zahărului) cu ajutorul unui mecanism, cel mai probabil o presă, a fost taxată în același mod: din premisele corespunzătoare cu acest mecanism (yantra-kuti) ) au platit rupak (st ) Aici este oportun să menționăm art , în care se precizează că taxa dintr-un câmp de trestie de zahăr este de rupak Plantarea acestei culturi de bani în jurul Lohatei par să fi fost abundentă, deoarece Dharmika, care plăteau la o rată diferită, sunt, de asemenea, numiți drept proprietari (v tratează impozitarea într-un mod similar, dar la jumătate din rata plantărilor de ghimbir) Evident, aici trebuie să vorbim despre legătura acestei așezări cu agricultura, dar în acest caz legătura a fost de un gen aparte, întrucât culturile menționate erau în mod clar produse pentru vânzare, iar trestia de zahăr acționează ca materie primă pentru producerea unui produs care aduce și venituri bănești Ca și alte orașe, Lohata avea terenuri agricole; legătura sa cu pământul era, aparent, mai strânsă și mai organică, pentru că era un oraș în curs de dezvoltare, păstrând parțial trăsăturile unei comunități rurale Nu întâmplător sunt menționate în carte articole despre amenzile pentru otrăvirea vacilor și bivolilor ( , ), despre ciobani și persoanele care furnizează apă ( ) și despre un teren arabil ( ) Probabil că nu este o greșeală să presupunem că ocupațiile agricole pentru locuitorii din Lohata erau, totuși, secundare, auxiliare sau de interes din punct de vedere al marketingului Mi se pare că aceasta este atitudinea caracteristică a orașului față de pământ ca obiect economic Artă spune: "Proprietarul (swamin) nu ar trebui să captureze karshaks care au venit în sezonul ploios pentru a semăna din vishayas lor" Maeștrii Swamin pot fi identificați cu proprietarii câmpurilor profitabile Având în vedere specializarea comerțului și meșteșugărească a populației, forța de muncă proprie nu era suficientă în domeniul agriculturii, iar proprietarii înstăriți au angajat străini în suferință Faptul unei astfel de otkhodnichestvo agricole, în mod evident reprezentanți fără pământ ai straturilor de caste joase, nu indică în sine nicio trăsătură "urbană" specială a economiei, ci dobândește un sunet în complexul de informații care înfățișează orientarea producției către mărfuri Încercările de reținere a forței de muncă* și dorința administrației domnești de a preveni acest lucru* par a fi un moment indicativ în ceea ce privește tendința generală de creștere a unui centru economic producator de mărfuri Să revenim la analiza informațiilor despre meșteșug Din art rezultă că a existat o impozitare naturală a anumitor tipuri de meșteșuguri Produsele/țesăturile din cupru, armele din luna plină a lunii Ashadhai ar fi trebuit plasate în depozit (?) Aceasta poate fi înțeleasă ca plata de către călămarari, țesători și vopsitori, armurieri a unei părți din produsele lor Nu este clar în favoarea cui sunt însușite obiectele menționate: dacă de către administrația comunității Lo-khat, atunci aceasta poate fi interpretată ca o relicvă a legăturilor naturale intracomunitare Păstrarea unor astfel de ordine este indicată de art că un fierar, un tâmplar, un frizer, un olar și alții pot fi forțați de un oficial-varika la vishti - muncă forțată Se spune literal: "începând cu un fierar " Această listă, care corespundea setului obișnuit de specialități de artizanat și servicii pentru comunitatea rurală indiană, ar trebui să includă, în mod evident, și tăbăcarul, călămarul, țesătorul, direct sau indirect mentionate in inscriptiile noastre Obligația de a îndeplini îndatorirea viștilor în sate, de regulă, a fost atribuită tocmai acestui strat de serviciu, reprezentat în principal de membrii castelor inferioare Nu se știe dacă obligația de a efectua vishti a fost păstrată în orașe În acest caz, originea acestei îndatoriri nu este: - în dubiu - ea s-a păstrat în timpul transformării structurii rurale comunale în una urbană, ci în timp: îndeplinirea ei a început să fie limitată, aparent, în funcție de situația economică și rolul social al uneia sau alteia specialități artizanale Deci, țesătorul încă nu este enumerat în art , iar vopsitorii care au apărut în dezvoltarea producției de țesături frumoase și scumpe de vânzare în piață nu au fost incluși în lista comunală tradițională a artizanilor și slujitorilor, iar forțarea acestora să facă vishti este îndoielnică În art se precizează în mod expres că producătorii de vopsea indigo - dumphaka și unii dhenku-kaddhaks care ar fi putut fi angajați în producția de zahăr, nu ar trebui să fie forțați să vishti Această interpretare este susținută de o comparație cu art și , care vorbesc despre taxe în numerar de rupaki de la atelierul indigo unde lucra dumphaka și de la yantra-kuti Se poate presupune că dharmikale care apar printre proprietarii de yantra-kuti (se spune că au plătit nu trei rupaka, ci doar un rupaka și un sfert) le place membrii: comunității religioase nu făceau ei înșiși muncă fizică și aveau lucrători Datorită orientării practice a documentului studiat, interpretează activitățile de tranzacționare din Lohat doar din punctul de vedere al fixării impozitelor și taxelor Cu toate acestea, o idee despre această parte a problemei și despre amploarea - așezări sursa noastră vă permite să compuneți S-au oferit deja informații despre o gamă destul de diversă de obiecte de artizanat și comerț, este, de asemenea, clar că Lokhata era un centru local de comunicații, realizat în mare parte prin apă În document nu există indicii de comerț peste mări, cu toată India, deși apar mărfurile care au făcut obiectul exporturilor Indiei Aparent, Lohata era centrul comerțului local Artă , care interzice "tuturor shrenilor" să tranzacționeze pe o singură piață, sugerează că erau mai multe piețe și erau specializate Aparent, comerțul se desfășura în mod constant, dar un articol nu foarte clar sugerează că ar fi putut exista zile de piață: "Petavika-varika ar trebui să fie forțată să raporteze prețul la fiecare cinci zile; de la cel care nu denunță - amendă de șase rupaka, de la dharmika - un sfert Acest ordin poate fi explicat prin faptul că, spre deosebire de comerțul obișnuit, zilele mari de piață aveau loc în a cincea zi, iar pentru un control mai bun al impozitelor era necesar să se cunoască exact prețurile în aceste zile, întrucât era a presupus că valoarea taxelor ar fi mare Dar o altă înțelegere nu este exclusă: prețurile au fost controlate regulat în scopuri fiscale sau pentru reglementarea lor în comerț constant În favoarea acestei presupuneri este indicația că instanța nu trebuie să țină seama de scuzele reclamantului sau pârâtului că în cursul judecății cauzei a stat în piață (art ) Este admisibil să se concluzioneze că negustorii erau în permanenţă în piaţă; în plus, situația sugerează o dimensiune semnificativă a decontării, fapt dovedit de prezența mai multor piețe, când chiar era posibil să nu se știe că are loc o ședință de judecată Un moment indicativ este existența mai multor shreni în Lohat Este greu de spus dacă acestea erau grupuri de comercianți care s-au specializat în diferite mărfuri și, de asemenea, diferă în ceea ce privește nivelul lor de proprietate (conform altor surse, se știe că marii negustori și micii negustori, comercianții de rulote etc formau organizații speciale), sau shreni erau înțelese atât comerț, cât și meșteșuguri Pare destul de posibil ca shrenii meșteșugari să existe în cele mai importante profesii din punct de vedere economic - atunci această împrejurare trebuie luată în considerare atunci când se discută problema supraviețuirii ordinelor inerente comunității rurale; piețele puteau însemna străzi comerciale, iar artizanii din fiecare specialitate, după un obicei cunoscut, trebuiau să se stabilească împreună, în strada sau cartierul lor; astfel, au apărut în mod firesc piețe de artizanat separate, unde locurile de comerț-magazine serveau simultan ca ateliere Exista o piață (sau piețe) separată de comercianți, unde se vindeau și mărfurile importate De altfel, prezența permanentă a comercianților în vizită a fost luată în considerare în partea juridică a statutului Artă prevedea că un comerciant care a venit în justiție dintr-o visaya străină nu putea acționa în cazul altcuiva: (aparent ca martor) Inegalitatea sa juridică este determinată de originea sa din alt district-vi-shayi, și nu de opoziția față de "cetățeanul" din Lohata Aceasta, ^poate, a afectat incompletitudinea izolării legale a acestei aşezări ca oraş; De asemenea, este posibil ca în acest Yishaya să nu existe pur și simplu alți negustori, cu excepția celor care locuiesc în Lohat Artă este, de asemenea, interesant pentru că "toți shrenii" acționează ca egali Același lucru îl vedem și în articolul următor ( ), care indică faptul că "toți shrenii" nu ar trebui să plătească un fel de taxă "khwa" Prezența mai multor corporații caracteristice orașului se dezvăluie clar, în același timp, în stabilimentele analizate nu există indicii clare ale dominației nedivizate a unui shreni, pe care ar fi atât de tentant să-l identificăm cu "wanig-grama" - comunitatea negustorilor din Lohata Evident, structura socială a acestei așezări era destul de complexă Toate cele de mai sus confirmă ideea că în termeni economici și sociali, Lohata a fost o structură de tip urban, urmele incompletității dezvoltării sale oferă o oportunitate interesantă de a urmări o serie de trăsături ale procesului de apariție a orașelor Această sursă permite să ne imaginăm mai bine originea orașului dintr-un post comercial care crește dintr-o așezare rurală sub influența condițiilor favorabile - în primul rând, prezența unui port și apoi apariția unui factor religios natura, care însă, aparent, avea o semnificație mică O temă specială este studiul conținutului juridic al inscripției - sistemul de management - de fapt urban și feudal - și mecanismul fiscal Relațiile orașului cu autoritățile feudale sunt foarte interesante Inscripția arată imixtiunea semnificativă a agenților princiari în viața comunității Lokhat, în același timp, grație hărții primite, cele mai grosolane forme de imixtiune au fost limitate, plasate în anumite limite de oprimare fiscală Primul articol al cartei prevede refuzul rajahului de a-și însuși proprietatea persoanelor care nu au lăsat fii-moștenitori Rudele, în conformitate cu această stabilire, au primit dreptul de a moșteni proprietatea De remarcat este "conținutul articolului al doilea al statutului: "Oamenii raja nu trebuie să spargă [în case]" Artă spune că ei nu ar trebui să captureze tauri și vagoane, ceea ce a fost de o importanță deosebită pentru oamenii de tort Aceste articole, referitoare la asigurarea proprietății orășenilor, sunt destul de neobișnuite pentru scrisorile de subvenții feudale, care au fost înregistrate pe tăblițe de cupru Cu toate acestea, următorul paragraf din carte (articolul ) denumește o imunitate feudală tipică, care se repetă în mod regulat în actele de cadou tamra-patta, dar într-o formă ușor diferită În * cartele pământului, se interpretează că mesagerii (duta), soldații, "poporul regelui" nu au voie să intre pe teritoriul grantului Asemenea vizite erau "evident foarte împovărătoare și chiar ruinante pentru de rubarba, unde s-au lovit acești slujitori regali Desigur, orașul nu putea primi o scutire completă de astfel de vizite datorită rolului său de centru social, în contrast cu moșia feudală, care era un stat mic în cadrul unui stat În acest caz, el nu se putea proteja de exigențe decât pe cât posibil; este formulat după cum urmează: "Samantas, Amatyas, Dutas și alți [oameni raja] la sosirea în [Lokhatu] nu trebuie să ofere paturi, locuri și mâncare" Aici se concretizează motivele extorcărilor sub pretextul găzduirii, ceea ce ne clarifică și mai mult ideile despre imunitatea feudală corespunzătoare din cartele funciare Conform hărții, vasalii prințului și funcționarii săi care au venit la Lohata urmau să primească adăpost și hrană pe cheltuiala lor În contextul unei societăți feudale, aceasta a fost o realizare importantă a orașului pe cale de afirmare a autonomiei sale În concluzie, subliniem că studiul unui monument atât de semnificativ precum carta Lohat, în comparație cu alte surse epigrafice, literare și arheologice, poate servi ca un punct de referință important pe calea creării istoriei orașului indian al antichității și Evul Mediu Rezultatele acestei lucrări ne permit să afirmăm că așezarea Lohata avea o structură socială complexă bazată pe dominația unei comunități diferențiate intern de negustori, unind eventual nu una, ci două sau trei corporații comerciale shreni Meșteșugarii erau eterogeni din punct de vedere juridic și nu toți erau supuși serviciului de muncă al Vishti, care era legat atât de casta lor, cât și de funcția de producție În general, producția artizanală a fost concentrată piaţă; o parte din produsele artizanilor de anumite specialități au fost confiscate în natură - evident, acestea erau taxe în favoarea feudalului, dar monumentul nu oferă informații despre schimbul de activități în natură, precum jajmani, deși existența unui astfel de relaţiile nu este complet exclusă pentru un cerc restrâns de profesii Existența mai multor piețe, probabil corespunzătoare străzilor pe care locuiau diverși shreni, complexitatea organizării sociale, sistemul de administrare și control fiscal, mărturisesc dimensiunea relativ mare a așezării În termeni socio-economici, Lokhata era un loc de concentrare a comerțului și activităților meșteșugărești bazate pe relații cu mărfuri Au venit aici o varietate de mărfuri, au venit comercianți din districtele învecinate Visaya, iar muncitorii angajați s-au înghesuit să lucreze agricole sezoniere din alte districte Conform indicatorilor principali, Lokhata a acționat ca o structură urbană, menținând totuși o legătură cu agricultura, care în mare măsură a fost și reorganizată în producție de mărfuri Totodată, menționăm trăsăturile care indică existența în Lohat a unor ordine provenite din comunitatea rurală, presiunea fiscală mare a autorităților feudale, slăbiciunea independenței juridice Este de remarcat faptul că confirmarea hărții de către samantha pAvanti este marcată ca fiind făcută nu în Lohat, ci în Darpapur , care a fost probabil reședința acestui domnitor Astfel, Lohata, se pare, nici înainte, nici în momentul de față nu era sediul domnitorului Cu toate acestea, presupunerea că Darpapura era un centru urban mai mare nu este corectă Sursa nu ne oferă informații că unul se află în aceeași visaya; asta înseamnă că posesiunile lui Samantha Avanti trebuie să fi acoperit cel puțin două visaye, care erau unități destul de mari care aveau origine administrativă sau administrativ-comunală Între timp, absența oricăror titluri în postscriptie, cu excepția modestului "sa-manta", pare să indice poziția joasă a lui Avanti în ierarhia feudală, de aceea pare îndoielnic că posesiunile sale erau extinse Cel mai probabil, Darpa-pura era o cetate-castel Înțelesul antic al cuvântului "pura" - "loc fortificat" - era încă folosit pe scară largă atunci, dovadă, în special, comunitatea numelor de sate care se termină în "-pura", care, evident, nu au fost niciodată orașe Inscripția nu indică fortificațiile din Lokhata - această împrejurare, combinată cu alte caracteristici "non-urbane", caracterizează caracterul incomplet al urbanizării sale și menționarea preexistentei și recunoscute de Vishnushena, dar neincluse în statut - achara, ridică problema duratei și formării treptate a orașului D C Sig Carta din Vishnushena, Samvat -EI Voi , p - D D Kosambi Cartele comerciale feudale indiene -JESHO II, c - ; R Sh Sharma Feudalismul indian: c - Calcutta, , p - ; BNS Yadava Societatea și cultura în nordul Indiei în secolul al XII-lea Allahabad, , p ; EM Medvedev Despre relațiile marfă-bani într-un oraș indian în a doua jumătate a mileniului I d Hr e - Orientul Apropiat și Mijlociu Relațiile marfă-bani sub feudalism M , , p - În inscripție documentul este numit: âcă g a-st hi ti-patra ( ), sthiti-patra ( , ), sthiti-vyavasthă ( ), sthiti-pătra-vyavasthă ( , ) E I Voi , p - ; voi , p - K A Antonova, G M Bongard-Levin, G G Kotovsky Istoria Indiei Eseu scurt M , , p , ; sunt Istoria Indiei Ed al -lea, rev si suplimentare M , , p , D D Kosambi Introducere în studiul istoriei indiene Bombay, EM Medvedev Evoluția formei certificatelor de cadou indiene (secolele III-XII) - Istoria și cultura Indiei antice M , ; Istoria Indiei în Evul Mediu M , , cap II dharmtnika sură-kar a[na\sy-ăvalokye rupaka-trayam dhărmmike râpakahL sa-pă- pramanam trividham a schimbat scopul funcțional al fiecăruia dintre ele? Acest lucru pare evident, fie și doar pentru motivul că apariția pramanam trividham, ale cărui componente sunt într-o anumită corespondență între ei, a însemnat trecerea lor la o nouă calitate: din ierarhia structurii, a rezultat că toți cei trei membri acționează într-o singură situație juridică și nu pot acționa separat, în mai multe situații juridice În sine, aducând elemente ale unui sistem în subordonare înseamnă prezența unui fel de subordonare la care se realizează Putem concluziona că componentele autorității triple sunt strict dependente din punct de vedere juridic în cadrul situației juridice locale pe baza - comentariul lui Asahai la "Na-rada" , care atrage atenția și asupra importanței "utilizarii" autorității în afara rigidului schema autorităţii triple, în practică - relaţiile de proprietate: "Dar acolo unde doi pramani, martori şi document, sunt lipsiţi de praman de folosinţă, [acolo] [lor] slăbiciunea este evidentă fiecare praman individual nu este un praman [Dacă] o proprietate este dotată cu două pramane, acesta este un praman permanent (adică necesitatea folosirii și a unui document, sau folosință și martori - A S )" În consecință, aceleași pramana, a căror legitimitate în cauzele mai sus citate nu a ridicat îndoieli, ca membri ai acestui sistem, mai au o trăsătură în aplicarea lor: trebuie să existe cel puțin două dintre ele Se ridică o întrebare logică: în ce situaţie juridică Zah pramalam trividham aplicat? Cheia pentru înțelegerea scopului acestui sistem sunt indicațiile din "Narada" și * "Vashisht-hi" XVI : scopul acesteia este oficializarea și legalizarea dobândirii proprietății în proprietate Bhavasvamin, în comentariul său la Narada , subliniază că neglijarea lramanas-urilor duce la relații de proprietate nestabilite De asemenea, trebuie acordată atenție faptului că în pasajele citate mai sus în Vasistha și Narada, caracteristicile specifice ale pramanei cu trei membri sunt direct legate de caracteristicile sale funcționale Y Yolli, în traducerea sa din Narada dharmashastra, înțelege conținutul sloka și contextul în care este plasat într-un mod diferit: el presupune că înseamnă restituirea împrumutului împrumutat de către creditor Acest punct de vedere ni se pare greșit din următoarele motive: ) în secțiunea dedicată subiectului litigiului "nerestituirea datoriei" (slokas - din capitolul al dharmashastra), termenul dhana, pe care Y Yolli îl interpretează drept "datorie", "împrumut" ", nu a fost niciodată folosit în acest sens Numai termenul rna are sensul "datorie" (vezi slokas - , - , - , - , - , - etc ) Termenul dhana are sensul de "proprietate" și în unele cazuri este folosit în același sloka împreună cu termenul rna Astfel, în sloka se spune: "Dacă un ascet și un agnihotra mor dator, tot [ceea ce este dobândit de ei] prin asceză sau sacrificii de foc [devine] proprietatea creditorilor lor" Sau în textul citim: "[Dacă ne referim] la primitorul bunului, cel care ia soția, [și] fiul, [atunci] datoria rămâne [pentru cel care] primește proprietatea, pentru fiu - în lipsa soției și a destinatarului bunului, pentru cel care ia soția - [în lipsa] destinatarului bunului și a fiului"; ) termenul dhana este atestat pe parcursul acestei secțiuni despre relațiile de proprietate, începând cu sloka : "Toate acțiunile se bazează pe proprietate - este cunoscută dorința de a o dobândi; stocare, creștere, utilizare - aceasta este succesiunea tipurilor sale (de achiziție) Apare și (de exemplu, în slokas - , , , ) în contextul care ne interesează În special, sloka afirmă: "Dacă [cineva] nu este un idiot [și] major și cu cunoștințele sale [proprietatea] este folosită, aceasta este pierdută [pentru el] prin lege; utilizatorul are dreptul la această proprietate " De menționat că toate sloka-urile enumerate, precum și contextul în care este plasat sloka , nu înseamnă relația de datorie Implică o gamă mult mai largă de cazuri de practică juridică din domeniul raporturilor de proprietate; ) termenul dhanin, pe care Y Yolli îl traduce în sloka ca "creditor", în dharmashastra "Narada" poate avea într-adevăr un astfel de sens (vezi ) Dar în în contextul anilor - shlok, desigur, înseamnă "proprietar" Acest lucru este dovedit de textul : "[Dacă] proprietarul urmărește în tăcere în apropiere după ce] unele [proprietatea lui] sunt folosite de alții timp de] zece ani, nu are dreptul să o recupereze]" Acest text contrastează proprietarul dhanin și utilizatorul bhoktra (vezi ) În sloka , termenul dhanin este pur și simplu înlocuit cu svamin (proprietar): "Dar din cauza utilizării publice, chiar și depozitul și alte [proprietăți] sunt pierdute pentru proprietar după douăzeci de ani, cu excepția proprietatea unei femei [și] a unui rege"; ) în sloka este menționată bhukti (utilizare), care - nu poate avea nicio legătură - cu relațiile de datorie Este greu de imaginat cum, cu ajutorul lui, un creditor poate rambursa un împrumut Acțiunea "folosirii" pramana este explicată în slokas-urile care urmează • (vezi, de exemplu, - ) După cum se știe, pământul a fost un obiect comun și important de aplicare a dreptului de prescripție în dreptul indian, ceea ce reiese din mai multe texte, de exemplu, Arthashastra III și Yajna Valkya Este de remarcat următorul fapt: ca argumente juridice care dovedesc, potrivit împrejurărilor cauzei, drepturile fie ale creditorului, fie ale debitorului, Narada menționează un înscris și martori, dar folosirea în această calitate nu este atestată ( ) ; ) în sloka se spune că un dhanin poate primi ceva pe care Y Yolli îl consideră o datorie-împrumut, iar noi - proprietate, în momentul svikarana, adică însuşire, probabil în proprietate În opinia noastră, termenul svikarana poate fi cu greu corelat cu rna, datorie Este extrem de puțin probabil ca restituirea datoriei de către creditor să poată fi interpretată ca svikarana (datoria devine proprietatea creditorului) Pentru o înțelegere corectă a scopului pramanam trividham-urilor, ar trebui citate mai multe sloka din Narada dharmashastra, acest lucru va ajuta la înțelegerea logicii textului : "Pramanas ar trebui să fie desemnate cu grijă [de către oameni] care nu sunt [supuse] ezitării, pentru că [cazurile îndoielnice] rămân [nedovedite] prin pramana nestabilite" : "Dacă creatorul nu a creat documentul [ca] cel mai bun ochi, atunci nu ar exista o cale curată (adică, corectă) pentru această lume" : "Un document este cel mai bun ochi [pentru că] rezolvă toate îndoielile în concluzia [cu privire la] loc, timp, fructe (adică, venit, etc ), proprietate, dimensiune, graniță " : "Oricine, după ce a luat proprietatea [altul] într-un [anumite] loc, dorește să o deschidă, el, adus la confruntare cu martori, este recunoscut [vinovat], deși [a fost] greu de dovedit" : "Un document este [susceptibil la] multe defecte, martorii îmbătrânesc [și] mor, iar utilizarea constantă [întotdeauna] servește scopului [dacă] implică obiecte intangibile " : "Astfel, ar trebui să cunoaștem trei tipuri [de împrejurări], insurmontabile pentru pramana, [prin care] proprietarul primește o proprietate care se află într-o poziție îndoielnică " : "Docu * Polițistul este valabil pentru totdeauna, dar martorii - [încă] viu, folosește - după trecerea timpului - așa este părerea piastrei : "Ar trebui să se știe [că] fiecare precedent [participant] al acestui pramana de trei termeni, considerat în ordine, are o importanță mai mare decât următorul; dar utilizarea are o importanță mai mare decât ei (adică ceilalți membri - A S ) : "La urma urmei, dacă există un document [și] martori vii, ceea ce nu a fost folosit este [proprietate] fragilă; în special [se referă la] imobiliare" : "Oricine, din propria sa prostie, neglijează lucrurile [lui] [care] sunt folosite public de alții, deși [el] este în viață, [căci] folosirea acestora face ca aceste [lucruri] să fie proprietatea lui [a lui] utilizator] " Ni se pare că dobândirea proprietății de către membrii pramanam trividham-urilor s-a desfășurat în două moduri diferite: în primul caz, autoritățile judiciare erau documentul și martorii care consemnau tranzacția în curs și garantau legalitatea acesteia Au devenit elemente ale pramanam trividham deja în momentul tranzacției În ceea ce privește "utilizarea" membrului, însuşirea proprietăţii cu ajutorul acesteia a procedat diferit: slokas - explică că aici se înţelege limitarea utilizării (conţinutul sloka este mai ales orientativ) Iar compoziția textului sugerează că includerea în contextul shlokului anilor - a prescripțiilor care explică aplicarea regulilor corespunzătoare de prescripție de utilizare nu este întâmplătoare Rezultă logic din conținutul aceluiași sloka Dacă această sloka caracterizează pramana în trei termeni din punctul de vedere al funcției sale generale, atunci în sloka este deja caracterizată din punctul de vedere al dobândirii sau păstrării valabilității de către unul dintre membrii săi pentru un timp mai lung sau mai scurt În special, indicația că "utilizarea" membrului devine membru al pramanam trividham după un anumit timp a trecut direct în conformitate cu conținutul sloka Construcția ierarhică a pramanului de trei termeni din sloka este dată din unghiul aceleiași validități Totuși, faptul că utilizarea este plasată deasupra celorlalți membri ai pramanului indică un alt criteriu prin care se apreciază ponderea membrilor pramanului Într-adevăr, aceasta se referă la semnificația membrilor pramanului cu trei termeni în două dimensiuni: primul semi-shloka gravitează spre sloka și este continuarea sa logică; a doua jumătate de sloka este legată de sloka , ceea ce explică semnificația primei: un document este mai puternic decât utilizarea, deoarece este, așa cum ar fi, "etern" din momentul executării sale, dar utilizarea este mai importantă decât un document, deoarece fără el un document nu mai este etern, fără utilizare are un timp foarte limitat Pentru o interpretare corectă a conținutului Narada sloka care ne interesează, pare necesar să ne bazăm pe comentariile lui Asahaya despre Narada sloka și Vijnaneshvara despre sloka ku "Yajnavalkya" , care se referă la stabilirea titlului de proprietate - agamas Primul dintre ei spune: "Astfel, [dacă] slăbiciunea utilizării se bazează numai pe absența unei agame, martorii sunt numiți primul (adică, modelând-o) praman Iar dacă stabilesc agama bunurilor imobiliare, atunci folosirea se bazează [pe lege], nu altfel Astfel, s-a atins autoritatea utilizării [dacă este disponibilă] a primului pramana - martorul Și, prin urmare, datorită agamei, documentul [este] mai important decât martorii Și astfel, folosirea care este prezentă, bazată pe agama, are o importanță mai mare decât ei, adică martorii, un document, un calvar" Comentariul lui Vijnaneshwara afirmă în consecință: "În ceea ce privește prima generație, agama dovedită de martori este mai puternică decât utilizarea, cu excepția utilizării derivate din strămoși Aceeași utilizare ancestrală în raport cu a patra generație [utilizatori] este mai puternică decât agama documentată, dar la mijlocul [utilizarii] agama însoțită de cel puțin o utilizare ușoară este mai puternică decât agama fără utilizare (adică precedentul legal Tripurashagata - A S )" În primul rând, trebuie menționat că comentariul lui Vijnaneshvara ilustrează o situație binecunoscută: documentul din ierarhia membrilor pramanam trividham este considerat mai important decât martorii Cât despre opoziția dintre patru generații de utilizare și un document care dovedește agama, aceasta are un sens practic: până la urmă, "documentul este valabil pentru totdeauna "; simetria în construcţia frazei este clar vizibilă Pentru a clarifica esența ambelor comentarii, se poate da următorul exemplu din practica raporturilor de proprietate: să zicem că cineva cultivă terenul altui proprietar, deși acesta din urmă este în viață și știe despre faptul că proprietatea sa a fost folosită de altul persoană fără sancțiunea sa Drepturile proprietarului în teren se dovedesc printr-un act și martori, formând o agamă Utilizatorul, în apărarea sa, desigur, poate prezenta doar însuși faptul de a-l folosi Conform, de exemplu, "Manu" VIII și "Narade" , după o perioadă de zece ani, câmpul va trece utilizatorului în conformitate cu regula de prescripție Dacă proprietarul dă în judecată utilizatorul înainte de expirarea acestei perioade, agama sa - un document sau martorii vor fi mai puternice decât utilizarea Dacă proprietarul depune un proces în zece ani, atunci utilizatorul are dreptul să depună mărturie în apărarea sa Iar două pramane - iar uzul, unindu-se cu martorii, automat devenit pramana - vor fi mai puternice decât un document, martori sau calvaruri, prin care proprietarul va încerca să-și dovedească drepturile asupra terenului pierdut din prescripție de folosință Este posibil, însă, ca și înainte de expirarea termenului de prescripție, proprietarul însuși să înceapă să-și cultive câmpul, privând astfel utilizatorul de posibilitatea de a-l folosi În final În acest caz, utilizatorul va avea doar mărturia martorilor care confirmă faptul folosirii terenului pe un anumit timp, insuficient pentru intrarea în vigoare a regulii de limitare a utilizării, în timp ce proprietarul va avea un document (sau mărturii) ) si foloseste; câmpul va rămâne pt; proprietar Deci, agama este un argument juridic care dovedește în instanță dreptul de proprietate asupra obiectului litigiului La un moment dat, există o confruntare între două agame - proprietarul și utilizatorul, dintre care doar unul va fi valabil Al doilea încetează să mai fie o agamă Agama, în orice caz, va fi acea autoritate legală, adică martori sau un document care are legătură cu utilizarea Dar folosirea poate avea și o importanță decisivă și nu este o coincidență faptul că Asahaya o înțelege prin agama când vorbește despre superioritatea unui document și a agama față de martori Faptul că Asahaya vorbește despre superioritatea utilizării față de orice altă autoritate juridică doar în combinație cu unul dintre ceilalți membri ai pramanei tripartite nu contrazice gândul lui Narada consemnat în sloka (unde se spune că în absența utilizării) orice praman rămas este "instabil"), se uită la două fețe ale aceleiași monede Astfel, utilizarea în anumite condiții este mai importantă decât un document, deoarece formează o agamă pe termen lung Rolul jucat de utilizarea ca membru al pramanam trividham- este, de asemenea, clar conduce, de asemenea, la dhanagama, însuşirea proprietăţii, iar exemplele în acest sens sunt date în dharmashastra imediat după descrierea pramanei în trei termeni Rămâne de explicat următorul fapt: de ce, acordând o caracteristică specifică (la care acordăm atenție) unui praman cu trei termeni, compilatorul Yajnavalkya din sloka consideră că este posibil să înlocuiască unul dintre membrii pramanului cu un calvar în absența acestui membru (vezi mai sus)? La urma urmei, calvarul nu poate fi considerat o autoritate legală prin care se poate dobândi proprietate (în orice caz, dacă ținem cont de modalitățile pe care le sugerează caracteristica funcțională & shloke din Narada , atunci calvarul nu li se potrivește deloc) Această contradicție se rezolvă astfel: dacă în sloka se înțelege pramanam trividham, adică achizitiv, prin care proprietatea este dobândită în proprietate, atunci în sloka (cf sloka ) se dovedește drepturile asupra proprietății dobândite, adică deja acţionează ca un argument persuasiv Prin urmare, în comentariul lui Asahaya la Narada , calvarul apare, în mod firesc, și într-o altă calitate decât pramanul achizitiv: iată pramanul care dovedește dreptul de proprietate În mod similar, Yajnavalkya vorbește despre bifurcarea funcțională a pramana cu trei membri Când îndeplinește o funcție demonstrativă, devine posibilă înlocuirea uneia dintre a membrilor săi constitutivi prin calvar (strict vorbind, calvarul nu este inclus în pramanul de trei termeni) În această calitate, se poate folosi calvarul, a cărui funcție, spre deosebire de înscris, martori și uz, s-a limitat exclusiv la dovedirea oricărui fapt Și, desigur, nu este o coincidență faptul că compilatorul Yajnavalkya nu oferă în sloka o descriere a scopului funcțional al unui pramană cu trei termeni similară cu descrierea lui Narada - în acest caz, a doua jumătate a sloka a ar trebui să fie omis - al doilea semi-sloka din Yajnavalkya și "Naradas" oferă caracteristici diferite ale pramana cu trei termeni În mod interesant, Vijnaneshvara, în comentariul său despre Yajnavalkya , pornește de la caracteristica dată în sloka, neglijând funcția de achiziție a pramana cu trei termeni În același mod, Vish-varupa comentează acest text, care explică că dacă pramanale separate sau unite sunt absente sau nu sunt în măsură să satisfacă, adică sunt insuficiente pentru a dovedi ceva, se invocă calvarul În consecință, am revenit la scopul funcțional al autorității juridice în trei termene, de la care am început caracterizarea acesteia în această lucrare, care este probatorie Materialele citate mai sus, precum și altele la care nu facem referire în acest caz, par să confirme punctul de vedere conform căruia, într-un anumit stadiu al evoluției legii antice indiene, conceptul de agama a fost exprimat în sistemul unui praman de trei termeni Într-una dintre lucrări, în care analizăm evoluția ideilor despre proprietate în dreptul indian antic, au fost identificate patru semnificații principale prin studierea semanticii termenului agama, corespunzătoare celor patru etape ale formării acestor idei: Agama este dobândirea de proprietate; nu există un sistem de fundamentare a dreptului de proprietate; Agama - dobândirea legală a proprietății Există o distincție între dobândirea "legală" și "ilegală" a proprietății, conceptele de "proprietate" și "posedare" nu sunt diferențiate; Agama - dreptul de proprietate privată, dovadă de proprietate, asociat cu dobândirea proprietății ca urmare a unei tranzacții; Agama - sistem universal de fundamentare a drepturilor de proprietate, exprimat în sistemul de autoritate juridică în trei termene p Caracteristic pentru ultima etapă este ca în surse pramanul cu trei termeni să fie echivalentul agamei De exemplu, în comentariul lui Raghavananda la Manu VIII afirmă: "Cu ajutorul agamei, adică pramana, folosirea atinge puritatea (adică legalitatea - A S ) - aceasta este ceea ce spune Katyayana " Potrivit Apararka, în comentariul despre Yajnavalkya " agama - praman definit [corect] - martor și alții", și de asemenea: "Folosirea asociată cu pramana agama pur, definit [prin] pramană dobândește autoritate" Pentru a realiza agama, au fost necesare drepturi de proprietate ca cel putin doua autoritati legale dintre pramanul de trei mandate Cu toate acestea, pentru a dobândi proprietatea asupra proprietății, era suficient să ai un praman, care în acest caz era echivalentul unei agame: cel mai adesea un document, mai rar - martori Atât înscrisul, cât și martorii au confirmat drepturile subiectului asupra bunului pe care acesta l-a înstrăinat în timpul tranzacției, în această calitate fiind autorități juridice probatorii La momentul tranzacției, vechea agamă a fost pierdută și a fost întocmită una nouă - tranzacția a fost înregistrată printr-un document nou și noi martori Pentru cumpărător, destinatarul cadoului etc , aceștia îndeplineau o funcție achizitivă: datorită prezenței acestui pramana-agama a primit proprietatea dobândită prin tranzacție Astfel, pramanul de trei termeni era o autoritate juridică achizitivă la încheierea unei tranzacții, și probatorie - dacă era pusă în discuție legalitatea tranzacției în sine sau dreptul de proprietate al acestui subiect Care a fost funcția achizitivă a pramanei "folosire", am indicat deja mai sus, în același loc, folosind exemplul unor texte, am explicat funcția ei demonstrativă Ni se pare că apariția sistemului "pramanului" cu trei membri, care exprima agama, s-a produs concomitent cu transformarea utilizării într-o achiziție și, prin urmare, praman bazat pe dovezi, adică din momentul în care nu doar un document și martorii, dar și utilizarea ar putea dobândi dreptul de proprietate Este de remarcat faptul că conceptul de svikarana, dobândirea proprietății, în Narada și Vasistha XVI se aplică în mod egal tuturor membrilor pramanam trividhas și, prin urmare, pentru a folosi Utilizarea a devenit praman achizitiv odată cu aplicarea regulii de limitare a folosirii Prin urmare, pramanul de trei termeni putea apărea numai atunci când prescripția de folosință a devenit o modalitate de dobândire a proprietății în proprietate În același timp, utilizarea a devenit praman, formând o agamă pe termen lung - aceste două puncte sunt interconectate Se pare că asta s-a întâmplat undeva la mijlocul mileniului I î Hr e Totuși, în afara teoriei dreptului, în practica raporturilor de proprietate, documentul, martorii și uzul au fost - primele două probatorii și achizitive, iar ultima probatorie - pramane chiar mai devreme Desigur, în ceea ce privește documentul, acest lucru poate fi spus doar provizoriu, deoarece originea și răspândirea scrisului în India în prima jumătate a mileniului I î Hr e rămâne inexplicabil Dar vechimea unei astfel de autorități legale ca martor este dincolo de orice îndoială, precum și faptul că inițial semnificativă din punct de vedere juridic a fost utilizarea bhukti, care a fost exprimată în tradiționala însuşire-utilizare pe termen lung a terenului În această calitate, utilizarea a fost echivalentă cu conceptul de agama în sensul său primar - cel mai vechi titlul de posesie (proprietate), pe care l-am subliniat deja mai devreme Introducerea utilizării ca membru al pramanam trividhas a fost cheia din mai multe motive În primul rând, "utilizarea" praman, spre deosebire de celelalte două, care aveau un caracter universal (pe care îl are orice document și orice mărturie), nu era universală El se putea referi doar la acele cazuri de practică juridică atunci când era vorba despre relația unei persoane cu proprietatea Uniți împreună cu utilizarea într-o autoritate juridică tripartită, documentul și martorii au încetat să mai fie autorități juridice universale și, de asemenea, au început să acționeze exclusiv în sfera relațiilor de proprietate În sine, prezența a două pramane cu funcții apropiate sau chiar similare sugerează că această structură poate fi ierarhică Dar în acest caz, nu va fi neapărat ierarhic Cu toate acestea, introducerea unei a treia componente în ea, bhukti, care acționează în combinație cu fiecare dintre membrii rămași ai pramanam trividham și în raport cu un singur obiect, implică o structură ierarhică obligatorie În plus, introducerea bhukti fixează rigid structura în forma sa actuală În cele din urmă, deoarece cele trei componente ale pramanam trividham operează în aceeași situație și din moment ce bhukti înseamnă dobândirea dreptului la un obiect aparținând altui subiect, un element de opoziție a membrilor săi este inevitabil introdus în structură împreună cu ierarhia (vezi comentariul lui Vijnaneshvara pe Yajnavalkya de mai sus) Astfel, deși din momentul în care s-a constituit sistemul pramanului în trei membri, pramanii "martor" și "înscris", a căror acțiune în justiție s-a desfășurat într-o gamă largă în afara acestui sistem, și-au păstrat funcțiile de autorități juridice probatorii și achizitive, aceste funcţii în raport cu proprietatea în litigiu au trecut pramanului în trei membri În sine, sistemul de argumentare juridică sub formă de probe scrise și orale (în dreptul indian antic - pramana) nu este un fenomen pur indian Ea formează baza oricărei legi, atât romană (și ulterior europeană) cât și oricare alta, singura diferență fiind că legea popoarelor analfabete se bazează pe dovezi orale Prin urmare, nu este legitim să afirmăm că legea indiană aici are o anumită prioritate față de oricare alta Dar sistemul celor trei autorități juridice reunite într-o structură ierarhică nu putea să apară decât pe pământul indian, iar în acest sens este unic Motivul apariției sale a fost valoarea extraordinară a pământului - principala bogăție a indianului, membru al comunității agricole (aparent, principalul tip de organizare comunitară) Esențial nu este atât faptul că pământul a fost o sursă de subzistență, cât mai degrabă faptul că a fost un factor de stabilitate socială: pierderea lui a dus la degradarea socială în cadrul cadrului kah din această structură moșie-castă Cu toate acestea, posesia terenului în condițiile realității indiene ar putea fi exprimată doar în utilizarea sa activă - nu contează dacă proprietarul terenului sau proprietarul acestuia prin acord cu proprietarul Era important atât pentru stat, cât și pentru comunitatea agricolă ca cineva să cultive pământul și să recolteze din el Pierderea unui teren a avut loc adesea în același timp în care acesta a fost abandonat de către fermier: ori a început să-l cultive altul, ori jungla a înghițit parcela Sechestrarea unui teren de către o persoană care nu are drepturi asupra acestuia a fost în anumite cazuri încurajată de autorități și tocmai acest fenomen - abandonarea terenului de către o persoană și cultivarea acestuia de către alta - a fost, de fapt, a servit drept imbold pentru apariția pramanam trividham-urilor, a căror legătură de legătură era "utilizarea" În raport cu terenul, s-a construit ierarhia acestei structuri, actul de folosire a terenului și legalitatea acestuia au fost două criterii după care, și în funcție de situație, s-a determinat semnificația juridică a documentului, martori și folosință A М Impostori Teoria proprietății în India antică M , , с N Ch Sen-Gupta Evoluția legii indiane antice Calcutta, , c pramânam likhitam bhuktih săkșina^ceti kirtitam / eșâmanyatamâbhâve divyănyatamamucyate // likhitam sâkșino bhuktih pramânam trividham smrtam / dhanasvikaranam pitrvam dhani dhanamavâpnuyăditi // likhitam sâkșino bhuktih pramânam trividham smrtam / dhanasvîkarane yena dhani dhanamavăpnuyăt // trividhasyâsya drșțasya pramânasya yathauramam / parvam porvam guru jneyani atra iu sâkșilikhitayorapi pr amânay sau bhukti r pr amânam vină durba-latvamapadarsitam / ekaikarp pramânamapya pramânam / yadubhayapra-mânasampannam vastu tadavicalarn pramanam / dhanamalăh kriyăh sarvă yatnastatsădhar e matah / rakșanam vardhanam bhoga iti tasya vidhih kramăt // / tatascâgamadvârenaiva sâkșibhyo likhitam sreya iti / e varp câgamapratișțhitâ satî bhuktistebhyah sâkșilikhitâdibhyo garîâsîti âdye purușe sâkșibhirbhăvita âgamo bhogâdapyadhiko balavân / pâr-vakramâgatâdbhogâdvinâ / sa punafy pârvakramâgato bhogascaturthe purușe likhitena bhâvitâdâgamâdbalavăn tușâdâgamâdbalavăn tubâgamâgâdhya stoâvâdâbhogâdhya âdâbhogâdhya' balavâniti / A M Samozvantsev Câteva observații asupra evoluției legii antice indiene (proprietatea) - Volumul Felicitation Ludwik Sternbach P I Norocul-acum, , p AM Impostori Teoria proprietății în India antică, p CONŢINUT Din consiliul de redacție B N Toporov Sanscrita și lecțiile ei S A Starostin Tipuri paradigmatice ale verbului indian vechi treizeci T Ya Elizarenkova Despre onomatopee în Pali T I Oranskaya Derivate ale rădăcinii dakș în limbile indo-ariane Yu M Alikhanova Pe două cântece dialogice ale Canonului Pali C, L Neveleva Povestea lui Karna din a treia carte a Mahabharata inițiere") V N Romanov Din Observații asupra compoziției Mahabharata VV Vertogradova Spre originile poeziei Prakrit (Cântece de vânătoare) L M Dubyansky Despre câteva idei religioase și mitologice a vechilor tamili în legătură cu cultul lui Murugan T K Posova Mitologia "Devimahatmya" G M Bongard-Levin Un nou fragment în sanscrită din Mahayana "Maha- parinirvana-sutre" din Asia Centrală V P Androsov Contribuția lui Nagarjuna la conceptul de nirishwara V K Şohin Câteva aspecte ale formării Samkhya-ului clasic Tek- sta și doctrine (cu privire la chestiunea legăturilor istorice dintre Samkhya și budism) V G Lysenko Învățăturile Vaisheshikalor despre mișcare (Pe baza comentariului riya din Prashastapada pe Vaisheshika Sutra) I V Isaeva Conceptul de suflet individual din comentariul lui Shankara despre Brahma Sutre E M Medvedev Carta lui Vishnushena ca sursă pentru istoria mijlocului timpuriu oraș vechi de un secol L A Vigasin "Măsuri împotriva hoților" în "Naradasmriti" L M Samozvantsev Sistem de raționament juridic în indianul antic legea (cu privire la natura evoluţiei funcţionale) CUPRINS Cuvânt înainte VN Toporov Sanscrita și lecțiile sale A Starostin Tipuri paradigmatice de verb indian antic treizeci T Da Elizarenkova Despre onomatopeea din Pali T I Oranskaya Derivate ale rădăcinii dakș în limbile indo-ariane Yu M Alikhanova Despre două cântece dialogice ale Canonului Pali S L Neveleva Povestea Karna din "Mahăbhârata" ("Conștiința de inițiere- ness") VN Romanov Anumite observații asupra compoziției lui "Mahăbhârata" VV Vertogradova Izvoarele poeziei Prakrit (Cântece de vânătoare) AM Dubiansky Vederi religioase și mitologice ale tamililor antici în legătură cu cultul lui Murugan • T K, Posova Mitologia lui "Devîmahâtmya" GM Bongard-Levin Un nou fragment în sanscrită din "Mahâparinirvâțiasil- tra" din Asia Centrală VP Androsov Contribuția lui Năgărjuna la concepția lui Nirîsvara VK Schokhin Câteva aspecte ale formării lui Sâipkhya clasică: textele și doctrinele (cu privire la problema legăturilor istorice dintre Săipkhya și budism) VG Lysenko Vaiseșika Învățătura despre mișcare NV Isayeva Hîoțiunea sufletului individual în Comentariul lui Sankara asupra "Brahmasutra" EM Medvedev Carta lui Vishnushena ca sursă pentru studiul istoric al unui oraș medieval timpuriu AA Vigasin Capitolul "Furtul" în "Nâradasmrti" AM Samozvantsev Un sistem de argumentare juridică în indicii antice o lege (un caracter al evoluției funcționale) LIMBA INDIANĂ VECHE CULTURĂ TEXT Aprobat pentru publicare de către Institutul de Studii Orientale al Academiei de Științe a URSS Editor L Sh Rozhansky Editor junior M I Novitskaya Director artistic N N Vlasik Editor artistic E L Erman Editor tehnic V P Stukovnina Coritor R Sh Chemeris IB nr Predat setului / / Semnat pentru publicare Format X */ib- Hârtie de tipar Nr Tipar literar Imprimeul este ridicat Conv p l Stare kr -ott Uch -ed l Tiraj exemplare Ed Nr Tip zak Pret ruble k Ordinul Steagului Roșu al Muncii, editura Nauka Ediția principală a literaturii orientale , Moscova K- , st Jdanova, / Tipografia a -a a editurii "Nauka" , Moscova, B- , Otkrytoye shosse, în ediția principală a EDITURII DE LITERATURA DE EST "NAUKA" Eliberată Vigasin A A , Samozvantsev A M "Artha-shastra": Probleme ale structurii sociale și ale dreptului l Pe baza materialelor cunoscutului monument al literaturii sanscrite - "Arhashastra", cu implicarea altor surse sanscrite - dharmashastras și comentarii asupra acestora, cartea explorează problemele relațiilor sociale și ale dreptului din India antică Printre problemele avute în vedere în lucrare se numără relațiile comunitare și funciare, instituția castelor, sclavia și munca salariată, familia, organizarea instanței și bazele procesului judiciar etc Autorii propun o nouă traducere a III-a cartea Arthashastra și, în acest sens, atingeți problemele surselor COMENZI PENTRU CĂRȚI SUNT ACCEPTATE DE TOATE MAGAZINE VÂNZAREA DE CĂRȚI ȘI "ACADEMKNIGA", ȘI LA ADRESA: MOSCOVA V- , MICHURINSKIP PROSPECT, , MAGAZIN № ("REZERVARE PRIN POșTA") "ACADEMKNIGA" ÎN EDIȚIA PRINCIPALĂ DE LITERATURĂ ORIENTALĂ A EDITURII "NAUKAe Eliberată Bongard-Levin G M , Ilyin G F India în antichitate l O lucrare de generalizare a istoriei și culturii Indiei de la paleolitic până la începutul erei feudale Pe baza studiului diverselor surse (epigrafie, monumente literare, numismatică etc ), autorii prezintă istoria politică și socială, vorbesc despre formarea ideilor mitologice și religioase, idei filozofice, despre arta și știința Indiei antice O atenție deosebită este acordată istoriei celor mai mari trei imperii - Mauryan, Kushan, Guptov Cercetările arheologice din ultimele decenii au permis autorilor să restabilească aspectul uneia dintre cele mai vechi civilizații ale Orientului - Harappa COMENZI PENTRU CĂRȚI SUNT ACCEPTATE DE TOATE MAGAZINE VÂNZAREA DE CĂRȚI ȘI "ACADEMKNIGA", ȘI LA ADRESA: MOSCOVA V- , MICHURINSKY PROSPECT, , MAGAZIN № ("CĂRȚARE PRIN POșTA" > "ACADEMKNIGA" ÎN EDIȚIA PRINCIPALĂ DE LITERATURĂ ORIENTALĂ A EDITURII "NAUKA" Pregătirea pentru publicare Sementsov V S Bhagavad Gita în tradiție și critica științifică modernă l Studiul conține o privire de ansamblu asupra punctelor de vedere existente cu privire la originea, formarea și semnificația unuia dintre cele mai importante monumente ale culturii indiene Autorul conturează o nouă abordare a interpretării Bhagavad Gita, bazată pe studiul principiilor funcționării acesteia în cadrul culturii însăși Anexa conține o traducere literară completă a monumentului comenzile de cărți sunt acceptate de toate magazinele de VANZARE DE CĂRȚI ȘI AKADEMKNIGA, ȘI LA ADRESA: MOSCOVA V- , MICHURINSKY PROSPECT, MAGAZIN Nr ("CARTE PRIN POSTA") "ACADEMKNIGA" https://neculaifantanaru com/en/basic-leadership html